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Opiniones portuguesas que recién declararon, con pocas reservas 
genéricas, el resultado final de la primera evangelización "claramente 
positivo", son sospechosas, a menos que escuchen, antes, a los pueblos 
colonizados antaño, y a sus propios misioneros.5 No es retórica barroca lo 
que el Padre Antonio Vieira dice cuando reconoce que Cristo no permitió 
que los paganos "perdieran la patria, la soberanía y la libertad: y nosotros 
no solamente permitimos que los pobres paganos que convertimos 
pierdan todo eso, sino que los persuadimos a perderlo, y nos rendimos 
junto a ellos, sólo para ver si se puede saciar la tiranía de los cristianos ; 
pero nada es suficiente."6 
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5. Hubo muchos sacrificios en la historia de este continente. 
Glorias, no, salvo por nuestras debilidades (2 Cor 11, 30). Si hubo y hay 
los milagros de la conversión y la esperanza • que nacen como flores de 
las ruinas -Dios los hizo, transformando nuestras espadas mal usadas en 
arados, y la insensibilidad de nuestros corazones de piedra en corazones 
de carne (Is 2,4; Ez. 11,19). 
El texto-base de la Campaña de la Fraternidad, en 1988, dijo 
acertadamente: "No podemos juzgar las conciencias, ni proyectar en el 
pasado nuestra sensibilidad actual. Pero es preciso reconocer que, a pesar 
de las voces proféticas y a despecho de las buenas intenciones 
individuales, la Iglesia en general tuvo en las Américas un papel que 
implicaba la legitimación de la colonización y de prácticas como la 
esclavitud. Laicos y religiosos, teólogos y jerarquía, llegaron a justificar 
la esclavitud y usarla".7 
6. El Magisterio Latinoamericano, en el Documento de Puebla 
(NB6) alude discretamente a esta realidad compleja y dolorosa: "La 
evangelización, como tarea humana, está sometida a las vicisitudes de la 
historia..." Estas "vicisitudes" tienen nombres concretos: explotación y 
marginalización de los indios, discriminación del "otro" por su color, 
cultura y religión, esclavitud de los negros. Incluso con la luz de la fe y la 
V. la declaración de los Obispos de Portugal en Fátima (19-5-1987) en el 
Osservatore Romano (28-6-87), p.15 
A. Vieira, Sormoes, tomo II, Sermao da Epifanía, n.6. 
CNBB/CF 1988, Ouvi o clamor deste povo. Texto-base, n.71. 
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palabra de la revelación, no es fácil superar las limitaciones de la cultura 
dominante (etnocentnsmo) y darse cuenta del carácter clasista de la 
\ALA "lógica" en vigencia. 
¿Por qué conmemoramos, casi en la misma época, 500 años de 
evangelización y solamente 100 años de abolición de la esclavitud (y no 
500)? Y la abolición legal no significaba, dentro de las comunidades 
religiosas, la abolición de hecho del estigma de la esclavitud y las 
prácticas racistas. Hasta 1960 seguía existiendo, en Brasil, una serie de 
congregaciones femeninas (nueve) que por estatuto excluían a las 
candidatas negras de su institución. De las 83 provincias religiosas 
masculinas de esa época, 17, y de las 143 femeninas, 54, no aceptaban 
negros en sus colegios.8 Seguimos siendo "lentos de corazón para creer 
todo lo que los profetas anunciaron" (le 24,25), como los discípulos de 
Emaús ¿Cuales son, hoy, nuestros "atrasos evangélicos", los "cuidados 
excesivos" por los cuales las futuras generaciones habrán de hacer 
penitencia y alabar a Dios por ser más sensibles que nosotros? 
La Campaña de Fraternidad de 1988 nos recuerda aún esta lentitud. 
"La actitud discriminatoria es también una de las grandes responsables de 
las dificultades vividas por los misioneros en contacto con los pueblos por 
evangelizar. La lentitud en el establecimiento de Iglesias autóctonas y la 
fragilidad de sus estructuras actuales, son herencias dolorosas de la 
incomprensión del universalismo del Evangelio".9 Y Juan Pablo II, en su 
encuentro con representantes de pueblos indígenas, en Phoemix, USA, el 
14 de spt. de 1987, se hizo cargo de esta situación declarando: "La 
opresión cultural, las injusticias y la destrucción de vuestra vida y 
vuestras sociedades tradicionales, necesitan ser reconocidas (...). Ahora, 
se nos llama a sacar una enseñanza de los errores del pasado...".10 
7. En la evaluación de estos 500 años de presencia misionera en las 
Américas, debemos esbozar nuestra autocrítica entre el polo del 
triunfalismo - que no toma en cuenta la devastación religiosa del sistema 
8 V. Archivo de la CRB, sección "Estadística vocacional", 1959, Río de Janeiro. 
9 CNBB/CF1988, "Ouvi...",n.ll8 
10 L'Osservatore Romano (4-10-1987), p.5. 
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numerosas poblaciones, de que solamente quedaron los nombres, 
no se ve hoy más que ruinas y cementerios (...) 
¿Por qué trajo Pablo en una mano el libro, y en la otra la espada? 
(...) El que tiene por oficio la predicación y conversión de los 
gentiles, debe tener el libro en una mano y la espada en la otra: el 
libro para instruir, la espada para defenderlos (...) Dicen que el 
llamado celo con que defendemos a los indios, es interesado e 
injusto (...) Los pescadores de peces pesan a sus peces para co-
merlos; los pescadores de hombres han de pescar a los hombres 
para que estos se conserven. Véase en todo el resto de aquella 
América, si hubo algunos indios que se conservaban, excepto los 
de nuestra doctrina. Por eso no quieren, por eso quieren a los 
que lo ayudan a comer: y éstas son nuestras culpas". 12 
Los que deben hacer penitencia son los verdaderos herederos de los 
vencedores de antaño y que hoy continúan su obra, y no "dobles" de 
buena voluntad. Tupac Amaru y Zumbi, Bartolomé de Las Casas y 
Antonio Vieira, Galileo Galilei, Mahatma Gandhi y Edith Stein son, con 
nombres diferentes, nuestros contemporáneos! Hoy se llaman Marcal 
Guaraní y Santo Dias (Brasil), Luther King (USA) y Rigoberta Menchú 
(Guatemala), Alvaro Ulcué (Colombia) y Genaro Flores (Bolivia), Nelson 
Mándela y Desmond Tutu (África del Sur), Marli Pereira (Brasil) y 
Domitila Barrios (Bolivia). Ellos no quieren pedidos formales o 
simbólicos de perdón, sino nuestra solidaridad para su causa de la vida, 
y la quieren hasta las últimas consecuencias. Esta solidaridad, articulada 
como una pasión de los "vencidos", forjará la esperanza mesiánica con 
señales y pasos cada vez más concretos para una nueva sociedad, justa en 
sus estructuras y fraterna en sus relaciones. 
10. Las celebraciones de los 500 años de evangelización de las 
Américas tendrán, por consiguiente, un carácter práctico de monona , 
convocación, movilización y transformación . La "ekklesia", después de 
la muerte y resurrección de Cristo, se convirtió en un lugar de 
concentración de los que esperaban, en el espíritu, ser convocados y 
convocar para el Reino. Así, la Iglesia, al conmemorar las sombras y las 
ABVA 
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12 A. Vieira, Sermoes, l .c , n. 3; 5; 6. 
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luces, la pasión, muerte y resurrección de los vencidos de estos 500 años, 
en los que reconoce "la imagen de su fundador pobre y sufrido" (LG8), se 
convertirá en el lugar de la Nueva Alianza. Lugar de concentración de los 
pueblos oprimidos y marginados que, por medio de la transformación de 
aquello que los oprime, colaboran para que el Reino llegue. Así las 
conmemoraciones mismas serán actos de evangelización. Una Iglesia que 
anuncia a los pobres y practica entre los marginados la Buena Nueva de la 
liberación, una Iglesia militante y no triunfante, ya es en sí una Buena 
Nueva: es una señal y un instrumento del Reino. 
ESPERANZA DEL SIEGA 
El presente libro enfoca los caminos de estos 500 años de 
evangelización en las Américas, desde puntos de vista muy distintos. 
Reúne contribuciones del indio, el negro y el antropólogo, del obispo y el 
rabino, del teólogo protestante y del católico. Tal iniciativa es apoyada 
por el decreto ad gentes del Concilio Vaticano II, que considera 
"necesaria en cada gran territorio sociocultural, la investigación 
teológica" (AG 22), siempre en busca de una praxis eclesial más 
auténtica, de una "nueva evangelización" insertada en la vida de los 
pueblos y con un horizonte universal de liberación. Aunque los asuntos 
abordados hayan sido escritos bajo la responsabilidad de cada autor, están 
también articulados entre sí, no por una curiosidad arqueológica, ni 
tampoco por una sentencia condenatoria de jueces, ni por el pesimismo 
fatal de un Sísifo condenado a la repetición absurda, sin posibilidad de 
librarse del peso muerto de la piedra del pasado. Están articulados por la 
esperanza militante de acertar el futuro en conjunto. Es perdonable haber 
recorrido caminos falsos, o haber tenido cansancio o lentitud en los 
caminos certeros. Instalarse en un callejón sin salida o quedar parado en 
el buen camino, sería pecar contra el Espíritu Santo. 
Los pueblos autóctonos, expulsados de sus tierras o acorralados y 
explotados en éstas, y los bisnietos de los esclavos - los "pobres" y los 
"diferentes" - hacen que la Iglesia redescubra y actualice el misterio del 
Éxodo, el sufrimiento del Destierro, el sabor de la persecución, la 
experiencia pascual del martirio y la alegría de ser pueblo de Dios, que 
peregrina en busca del Reino. ¿Cuál es la contribución de los pobres y los 
diferentes, a partir de los aciertos y desaciertos de su evangelización, para 
17 
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una comprensión más profunda del misterio de la Iglesia y de su acción 
pastoral? 
1. La Iglesia y su misión, no se realizan en islas de salvación. La 
acción pastoral y misionera, a pesar de ser un trabajo específico, siempre 
tiene un horizonte global de transformación. Para tener acierto en el 
campo específico, se pide al misionero que se inserte en un determinado 
contexto social, y la inculturación en la cultura particular de un pueblo. 
Como la cultura en la llamada sociedad nacional siempre tiene un carácter 
clasista (cultura de los pobres, cultura de las élites etc.) no se pude separar 
la inserción de la inculturación, aunque sea conveniente no confundirlas. 
2. La acción pastoral específica, empero, no divide la causa global 
de la liberación. Al contrario, las múltiples raíces culturales fortalecen 
los procesos y el propio proyecto de liberación. La cultura genérica de los 
pobres es el resultado de muchos etnocidios, que destruyeron la 
diversidad cultural y étnica. La monotonía de la pobreza genera cierta 
monocultura de la pobreza. Un habitante de una favela de S. Paulo se 
sentiría, probablemente, más en su casa en los "pueblos jóvenes" de Lima, 
o en los slums de Nueva Delhi, que en la "isla de los ministros" de 
Brasilia, en los palacetes del rey de la soya o del dueño de una cadena de 
supermercados. 
El agricultor sabe que la monocultura es siempre más vulnerable 
frente a los factores imprevistos del tiempo y el mercado, que un trabajo 
diversificado. Eso tiene también sus consecuencias en la monocultura 
eclesial. Los documentos conciliares y postconciliares defienden la 
equidistancia y neutralidad cultural de la Iglesia (GS 58; EN 20). Pero en 
la práctica curial, estas enseñanzas no están aún asimiladas. Bajo la 
bandera de la unidad de la fe, la cultura europea sigue siendo considerada 
la cultura modelo, y ciertas prácticas culturales dominantes acaban siendo 
impuestas a las Iglesias del Tercer Mundo como normas de fe. 
3. Inserción e inculturación son caminos hacia la "libertad integral 
y universal". Asumir el mundo en sus expresiones sociales y culturales, 
para redimirlo, no significa conformarse al mundo. El evangelizador sabrá 
distinguir entre las modas y las señales del tiempo. El Verbo se encarnó 
por causa de nuestra salvación (liberación integral). En la inserción y la 
ABVA 
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inculturación existe un estrecho vínculo normativo entre metodología 
misionera y contenido teológico (véase AG 10). 
4. En una fase de reconstrucción de la identidad de un pueblo, 
puede también acontecer, legítimamente, que la especificidad tome más 
importancia que la globalidad. No se trata de un "racismo de los 
oprimidos", así como la organización sindical tampoco representa un 
hermetismo de la clase obrera. 
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Las "reducciones indígenas", por ejemplo, permitieron con todas 
las interferencias de los misioneros - la protección de la "alteridad" y la 
afirmación de la identidad indígena. Reducciones o reservas protegidas 
por no indígenas, son válidas como experiencias temporales para afirmar 
la identidad. Pero son discutibles como experiencias permanentes. En el 
contexto de una sociedad hostil e integracionista, y a largo plazo, no son 
más que ilusiones de aislamiento, reductos de paternalismo y objetos de 
codicia y violencia. Bien miradas, las "reservas indígenas" son en realidad 
reservas indigenistas, que como los homelands sudafricanos, protegen los 
intereses de la sociedad dominante. La invasión de las tierras indígenas en 
el Brasil y en toda esta parte de América, la furia de las empresas mineras 
abiertamente libres, como nunca, en ocasión de la Constituyente, 
demuestran la dificultad, y casi la imposibilidad de defender islas de 
justicia o "derechos humanos" en un mar de estructuras injustas; muestran 
la necesidad de transformaciones globales. Joaquim Nabuco ya formuló 
este principio en las luchas por la abolición de la esclavitud. "No separaré 
nunca más las dos cuestiones: la de la emancipación de los esclavos y la 
democratización de la tierra. La una es complemento de la otra. Acabar 
con la esclavitud no nos basta: es necesario destruir la obra de la 
esclavitud".13 
5. La amplia transformación promulgada por la acción misionera, 
exige claridad sobre el sujeto de tal acción, y su capacidad . Al comienzo 
de la conquista, la Iglesia declaró, por ejemplo en las bulas de Paulo III de 
13 J. Nabuco, O abolicionismo, Obras Completas, n. VE, Instituto Progresso 
Editorial, Sao Paulo 1949, p.286. 
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1537, la capacidad formal del indio.14 Esta capacidad, empero, en la 
práctica misionera era considerada "capacidad pasiva" de recibir el 
bautismo y las enseñanzas de catequesis. Los concilios mexicanos 
(1555, 1565 y 1585) y limeños (1551/52, 1567/68, 1582/83 y 1591) 
excluían prácticamente al indio del sacramento del Orden.15 Así, la 
capacidad del indio - y más adelante, la del negro - quedó dividida entre 
una capacidad pasiva de recibir los sacramentos indispensables para la 
salvación, y una capacidad activa de ejercer el ministerio calificado del 
orden sacerdotal, que les fue negada. Hasta ahora, la Iglesia amerindia, la 
Iglesia indígena, negra y latinoamericana, sufren las consecuencias y la 
permanencia de la "no inculturación" de la Iglesia romana, española y 
portuguesa. 
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6. La defensa de la autodeterminación política de los pueblos 
dominados, que los sectores progresistas de la Iglesia proclamaron en sus 
banderas de lucha, y en no cuestionamiento o la continuidad de la tutela 
cultural muy evidente en el campo sacramental, ministerial y teológico 
dentro de las Iglesias, son reflejo y herencia de esta "capacidad dividida". 
¿Qué es, en la práctica del ministerio, en la sacramental y en la 
concepción teológica, "de fide", y qué es "de cultura"? ¿Cómo extirparlos 
quistes del colonialismo eclesiástico, sin herir mortalmente la carne de la 
unidad y la identidad histórico-eclesial? Las iglesias indígena y negra 
no quieren ser una secta separada, ni una masa de maniobra dentro de las 
Iglesias. Quieren pertenecer al conjunto de la Iglesia, que define su 
unidad por medio de la diversidad articulada, en que Pedro representa la 
"unidad en lo necesario" (UR 4) y "protege las legítimas variedades" (LG 
36). 
7. La ruptura evangélica - la conversión y nueva interpretación del 
pasado - no puede confundirse con la provocación de amnesia y 
destrucción del fondo histórico de la identidad. La conversión requiere "el 
14 
15 
Paulo DI, Altitudo Divini Consilii, Veritas Ipsa y Sublimis Deus. Ver L. Hanke, 
"Pope Paul DI and the american indians", en The Harvard Thecological Review 30 
(1937), p.65-102. 
Ver p. Suess, A evangelizacao dos povos indígenas: acenos históricos e desafios 
atuais", en Convergencia (Abr. 1988). 
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desmantelamiento evangélico del pecado articulado en las formas 
personales y sociales de egoísmo e injusticia".16 Pero tal 
"desmantelamiento del pecado" no implica en ningún caso hipotético, que w P . ^ 
se destruya la memoria del pueblo. Al contrario. Es el desmantelamiento • x \ l _ / \ 
de la memoria ideologizada y por tanto selectiva, es el desmantelamiento 
de la falsa conciencia del opresor; este opresor que a veces habla incluso a 
través del oprimido. 
La historia de cada pueblo, hace parte de su historia de salvación. 
La normatividad de la historia de israel y de la Iglesia apostólica, no 
anula la preparación evangélica en las demás culturas. ¿Cómo puede el 
pasado religioso de los pueblos indígenas y negros, confluir en un 
río-mar católico que se alimenta de muchas fuentes, riachuelos y 
cataratas? 
Sólo habrá un futuro con rumbo cierto para el que tiene raíces en el 
pasado. Cuidar estas raíces, cultivar la memoria mítico-histórica , es algo 
muy distinto de un apego nostálgico a lo nativo. En Israel eran los 
profetas los que representaban la memoria viva del pueblo. Sus reyes eran 
hombres sin memoria. El trabajo misionero, hoy, asume esta dimensión 
profética . Al revivir la memoria reprimida, abre puertas de esperanza y 
caminos para el futuro. 
Concretamente, esta dimensión profética está presente en la lectura 
de las señales del tiempo de antaño y de hoy (relectura histórica, análisis 
social) y en el discernimiento que, por medio de la conversión , llama a 
la transformación de la realidad desastrosa para los destinatarios del 
Reino.17 Ellos son como el telescopio de Galilei. El que mira, a través de 
los pobres y los diferentes, con min da atenta sobre la historia y la 
realidad actual, se da cuenta de la ficción del "centro inmóvil". Los que 
sienten la necesidad de transformarlo ya vislumbran no solamente la 
posibilidad de moverlo, sino la factibilidad de su rotación. En "centro" ya 
está entrando "en el tornillo"... 
16 CNBB/CF 1988,1.a, n. 141 
17 Ver la "Teología profética" del documento Kairós: "Ser cristao no país do 
apartheid", Ed. Vozes, Petrópolis 1986, p. 60s. 
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LIBERTAD Y SERVIDUMBRE 
Misioneros, Juristas y Teólogos españoles del Siglo XVI 
Frente a la Causa Indígena 
ABVA 
YALA 
Paulo Suess 
Las primeras luchas para la justicia en la conquista de las "Indias 
Occidentales" por parte de España, están muy ligadas a la orden 
dominicana. En el siglo XVI, la orden de los predicadores (OP), que 
desde 1231 estaba preferencialmente encargada de la Inquisición, ya 
había adquirido una experiencia misionera e universitaria de siglos en la 
defensa de la fe y la propagación de la verdad. No eran luchas que 
pretendían probar la injusticia de la conquista como tal. En la concepción 
de los frailes dominicos de la Isla de Española (hoy dividida entre la 
República Dominicana y Haití), la razón mayor de esta conquista era la 
difusión de la fe con la catequesis a los indios.1 Eso se encuentra 
claramente descrito en los edictos de vasallaje de Alejandro VI (1493), 
erróneamente llamados "Bulas de Donación". 
Se trataba de una tarea que el señor de la fe, "en razón de la 
plenitud del poder apostólico, entregó a los reyes de Castilla y León 
asegurando el estatuto antropológico de los pueblos conquistados, 
declarándolos "capaces de abrazar la fe". El tema de la "incapacidad del 
Las bulas deberían, en esa época, tener la fórmula introductiva AD. PERPETUAM 
REÍ MEMORIAM. ÍNTER CETERA, del 4 de Mayo de 1493, y las otras cartas 
de Alejandro VI que tratan de las tierras recién descubiertas por Colón, están 
EDITADOS en la forma del MOTU PROPIO. Veáse E. Staedler, "Die 
wastindschen VI (1493)", en Archiv f. Kath. Kirchenrecht, t. 118 (1938), pp.377-
417 
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"¿Con qué derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible 
servidumbre aquestos indios? ¿Con qué autoridad habéis hecho tan 
detestables guerras a estas gentes que estaban en sus tierras mansas 
y pacíficas, donde tan infinitas dellas, con muertes y estragos nunca 
oídos, habéis consumido? ¿Cómo los tenéis tan opresos y fatigados, 
sin dalles de comer ni currallos en sus enfermedades, que de los 
excesivos trabajos que les dais incurren y se os mueren, y por mejor 
decir, los matáis, por sacar y adquirir oro cada día? ¿Y qué cuidado 
tenéis de quien los doctrine, y conozcan a su Dios y criador, sean 
baptizados, oigan misa, guarden las fiestas y domingos? ¿Estos no 
son hombres? ¿No tienen ánimas racionales? ¿No sois obligados a 
amallos como a vosotros mismos?"4 
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Después de poco tiempo, en Santo Domingo y con pocas y precisas 
palabras, Antonio Montesinos describe el escándolo de la isla Española: 
horrible servidumbre, detestables guerras, exterminio, excesivos trabajos. 
Pero su denuncia ya señala algunos remedios: el pleno reconocimiento 
de la situación antropológica y la racionalidad del indio, y la práctica de 
justicia del "nuevo mandamiento" por parte de los colonos cristianos. 
¿Qué aconteció en las "Indias Occidentales" desde el primer contacto de 
sus habitantes con el conquistador? Colón resume el ambiente agradable 
del encuentro en su diario, el 11 de Octubre de 1492: 
"Nos tuviesen mucha amistad, porque cognoscí que era gente que 
mejor se libraría y convertiría a nuestra sancta fe con amor que no 
por fuerza (...) y quedaron tanto nuestros que era maravilla" 
Instrucciones y cédulas reales antes de 1512 
"La maravilla" acabó enseguida. El día siguiente, 12 de Octubre, 
Colón ya califica a los indios de "buenos y serviciales" y, a lo largo de su 
diario del primer viaje, habla 77 veces de oro. En el segundo viaje 
(1493-96) partieron - además de los ya mencionados religiosos - 1200 
Bartolomé de las Casas, "Historia de las Indias", Ed. Fondo de Cultura 
Económica, 3 vol. México 1981, lib. III (vol.II) cap. 4 pp 441s. 
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marinos, soldados y colonos (incluso el padre y dos tíos de Bartolomé de 
Las Casas), en busca del oro fácil. >v R V ^ \ 
Bartolomé y Diego Colón, hermanos del Almirante, comenzaron la 
exportación de indios esclavos a España.5 El propio Cristóbal propone 
mandar esclavos a la metrópoli, a cambio de bienes de primera necesidad 
"fasta que este negocio esté en pie, (...)el cual agora está muy perdido, 
porque la gente no sirve, ni los indios pagan tributo" 6 
Habla del tributo que les impuso desde 1495 a los "mayores" de 14 
años, y que consistía en cierta cantidad de oro, para los habitantes cerca 
de las minas, y de una? Y para los otros, una arroba (15 kg) de algodón 
por persona. 7 
El delegado apostólico, Fray Boyl, se opone a estos planos y 
prácticas esclavistas y manda una "exposición" a los reyes de España. 
Con la Cédula Real del 20 de Junio de 1550 o sea, algunos meses antes 
del regreso de Colón de su tercer viaje como prisionero de Francisco de 
Bobadilla-, la reina Isabel ordena la liberación de los indios mantemdos 
en esclavitud en España8 
En la "Instrucción" del 16 de Septiembre de 1501, a Nicolás de 
Ovando, nuevo gobernador de las Indias, los reyes católicos exigen 
"que los indios Nos paguen nuestros tributos e derechos (...); todo 
se haga como convenga a utilidad de provecho de nuestras rentas".9 
\AI_A 
5 V. Ángel Losada, "Fray Bartolomé de las Casas a la luz de la moderna crítica 
histórica, Ed. Tecnos, Madrid 1979, p.33s. 
6 Las Casas, Historia, lib. I, Cap. 155, vol. II, p.88. 
7 Ibid., lib. I, cap. 105 
8 "Colección de documentos inéditos" relativos al descubrimiento, conquista y 
organización de las antiguas posesiones españolas de América y Oceanía, sacados 
de los Archivos del Reino y muy especialmente del de Indias, (D.I.I.), Madrid 
1864-1889, t.38,p. 439. 
9 Ibid., t. 31, p. 13. Cit. m: Silvia A. Zavala, La encomienda 
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Después de recibir los "Informes" de Ovando, con quien el clérigo 
Las Casas viajó en 1502 junto con 2.500 colonos, como catequista, la 
reina Isabel determinó, en Medina, con la Cédula Real del 20 de 
Diciembre de 1503, que 
"en adelante, compeláis e apremiéis a los dichos indios (...) coger e 
sacar oro e otros metales, e en facer granjerias e mantenimientos 
para los cristianos vecinos (...). Cada cacique acuda con el número 
de indios que vos le señalardes a la persona o personas que vos 
nombráredes, para que trabajen en lo que las tales personas le 
mandaren, pagándo-les el jornal que por vos fuere tasado; e faced 
que sean bien tratados los dichos indios" 10 
La cédula Real de Medina, legaliza los "repartimientos" y establece 
sus condiciones: trabajo forzado y remunerado en un régimen contractual 
del "libre" salario que el empleador determine. La práctica de los 
repartimientos- "la tiránica pestilencia (...) del repartimiento que después 
llamaron encomiendas"11 de 1497, cuando los conquistadores habían 
cobrado de los indios, además de los tributos trabajos forzados. La Cédula 
Real del 14 de Agosto de 1509 autoriza la repartición de los indios por 
uno, dos y hasta tres años.12 El relevo de los indios encomendados 
estimuló su extremada explotación. Desde ese momento, algunos 
religiosos comienzan a concordar con el repartimiento perpetuo, que 
inspiraría a los encomenderos más cuidado con sus indios. La importación 
de esclavos negros fue considerada enseguida una medida 
complementaria para la escasez y fragilidad de la mano de obra indígena, 
como se ve en la Cédula Real del 15 de Septiembre de 1505, dirigida a 
Nicolás de Ovando.13 
De las tres alternativas de enriquecimiento por medio del indio -
esclavitud, tributos, repartición - la única que resistió prácticamente, fue 
10 
n 
12 
13 
Ibid., t. 31, p. 209. Cit. en S. Zavala, o.c. p. 15 indiana, Ed. Porrúa (BP 53) 
México. 
Las Casas, "Historia", l.c, lib. I, cap. 160 vol. II, p. 104, lib. II CI, Vol. II, p. 202. 
V. José María Chacón y Calvo (ed.) "Cedulario Cubano", los orígenes de la 
colonización (1493-1512), Compañía Iberoamericana de Publicaciones; Colección 
de Documentos Inéditos para la historia de América, t. VI, Madrid 1929, p. 168. 
Ibid., p. 129. 
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la repartición/encomienda. Esta "tiránica peste", como dijo Las Casas, 
redujo drásticamente el número de los pobladores nativos de las Antillas, A. R V A 
\AI_A así 
"que habiendo en la isla Española sobre tres cuentos de ánimas que 
vimos, no hay hoy de los naturales della doscientas personas. La 
isla de Cuba es cuasi tan luenga como desde Valladolid a Roma: 
está hoy casi toda despoblada".14 
Es el escándalo público que impulsó los dominicos a recurrir al 
público, su campo de batalla, experimentado por siglos en la defensa de la 
verdad. 
El indio encomendado: las leyes de Burgos (1512-13) 
La denuncia del escándalo de la conquista causó indignación en los 
conquistadores denunciados. La clase "parásita" de Santo Domingo corre 
a la casa del Almirante don Diego Colón, hijo de Cristóbal Colón que 
desde 1509 sustituyó a Ovando. Estuvieron "todos de acuerdo" en que se 
debería reprender al predicador como 
"hombre escandaloso, sembrador de doctrina nueva, nunca oída". 
Hábilmente desviam para o rei as flechas dirigidas contra os seus 
propios abusos. Montesinos, dizem, "había dicho contra el rey e su 
señorío que tenía en estas, Indias".15 
Los encomenderos siempre intentaban aliar sus intereses a la 
Corona y la razón de Estado. 
El sermón de Montesinos puso en cuestión la salvación de los 
colonos ("todos estáis en pecado mortal"), su razón y derecho (cuál es el 
14 Bartolomé de las Casas, "Brevísima relación de la destrucción de las Indias", y 
PM, Porto Alegre 1984, p. 28. Las Casas redactó el libro en 1542. 
Ed. Fundación Universitaria Española (Facsímil 2), Madrid 1977 n. 19s. Las 
Casas redactó el libro en 1542. 
15 Las Casas, "Historia", l.c, lib. DI, cap. 4, vol. IIP. 442 
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4. Deben tener tierras y casas propias que pueden mantener según sus 
costumbres 
5. Estar siempre en comunicación con los pobladores para facilitar su 
instrucción en la fe 
7. Recibir un salario conveniente en vestidos y utensilios para sus 
casas. 20 
ABVA 
\AI_A 
En las siete propuestas de la Junta de Burgos, permanece la 
contradicción fundamental entre la "libertad del indio" y la exigencia del 
trabajo forzado por medio del repartimiento. Esta contradicción se 
convierte en ley, por primera vez, en las 35 ordenanzas "que sus altezas 
mandaron fazer para el buen regimiento y tratamiento de los Indios"... las 
llamadas Leyes de Burgos, del 27 de Dic. de 1512.21 
En los meses que siguieron luego de la conclusión del trabajo de la 
junta y hasta la preparación de las Leyes de Burgos, es decir entre mayo 
(?) y diciembre de 1512, se hicieron, y fueron escritos varios pareceres y 
comentarios - algunos, por pedido del Rey - sobre el trato teológico-
jurídico de los indios. Tales escritos muestran la gran repercusión que la 
causa indígena tuvo en España, y también la gran incomprensión. El 
predicador del rey, Bernardo de Mesa OP, dio un parecer con siete 
propuestas, en que habla sobre la servidumbre natural de los indios en 
razón de su "falta de entendimiento y capacidad, e la falta de la firmeza 
para perseverar en la fe y buenas costumbres".22 
Fray Bernardo distingue entre la capacidad de los indios para 
recibir la fe y su incapacidad político-moral para autogobernarse. 
20 Ibid., lib. m, cap. 8. 
21 Las Leyes de Burgos fueron descubiertas en 1935 en el Archivo de Indias por 
Rafael Altamira, que las publica en su artículo "El texto de las Leyes de Burgos de 
1512" en Revista de Historia de América, n.4 (Dic. 1938), México, p. 5-77.V. 
Lewis Hanke, Las Leyes de Burgos en 1512 y 1513, en Anuario de Historia 
Argentina 1942 (Buenos Aires 1943, pp. 33-56). 
22 Las Casas, "Historia", l.c, lib III, cap. 9, vol. II p. 459 
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Otro predicador real, el licenciado Gregorio, escribe contra los 
indios, que considera - apoyándose en Aristóteles -
VA.I A. 
"naturalmente siervos y bárbaros" por ser "muy viciosos", "gente l / ^ L / ^ 
ociosa" con "ninguna inclinación ni aplicación a virtud ni 
bondad".23 
El parecer de Palacios Rubios hasta ahora está perdido. Pero se 
sabe, por sus obras escritas, que él también, el autor del requerimiento , 
defendió la tesis de la "servidumbre natural" de los indios. El tratado 
menos etnocéntrico de aquellos meses, es el de Fray Matías de Paz, 
profesor de Escritura Sagrada en Salamanca, y que puede considerarse un 
precursor de Francisco de Vitoria.24 Todos estos pareceres jurídicos-
teológicos, escritos en toda la España colonialista, están empapados de 
una frialdad antievangélica, una ceguera etnocéntrica y un formalismo 
jurídico exagerado, que sirvieron de base ideológica para las Leyes 
(Ordenanzas) de Burgos. 
El preámbulo de las "Ordenanzas de Burgos", declara a los indios y 
¿por qué no a los colonos? 
"de su natural son ynclinados a ociosidad e malos visyos de que 
nuestro señor es deservido y no a ninguna manera de virtud ni 
dotrina". 
23 Ibidem, lib. DJ, cap. 12, vol. II, p. 472. 
24 Ver V. Beltrán de Heredia, El Padre Matías de Paz, OP, y su tratado "de Dominio 
regum Hispaniae super Indos" en la Ciencia Tomista, 40 (1929), pp. 173-190, y la 
reproducción del tratado en B. de Heredia (Ed.), el tratado del Padre Matías de 
Paz, OP, acerca del dominio de los reyes de España sobre los indios de América, 
en Archivum fratrum praedicatorum, m (Roma 1933), pp. 133-181. El tratado fue 
también publicado por el Fondo de Cultura Económica, México 1954 (Biblioteca 
Americana /Cronistas de Indias), junto con el de las Islas del Mar Océano de 
Palacios Rubios 
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conquistado. También los frailes jeronimianos, enviados en 1516 a 
Española, fueron abastecidos de "Instrucciones" para sondear y remediar 
la situación de la isla. Según estas Instrucciones, ellos debían intentar 
solucionar el problema de la "libertad del indio" por tres caminos. El 
primero: crear pueblos indígenas independientes; el segundo:pueblos 
mixtos indígenas y españoles. Si las primeras alternativas fallaban, se 
debía seguir usando las encomiendas. De hecho, la encomienda, siguió 
como práctica ininterrumpida. El intento de una "evangelización sin 
armas", alejada de soldados y conquistadores, que franciscanos y 
dominicos habían iniciado en 1514 en las costas de Venezuela, en 
Cumaña, y más tarde (entre 1537 y 1550) en Guatemala (Verapaz), 
fracasó por la codicia de los españoles.27 
ABVA 
\ALA 
En las "Instrucciones" del 26 de Junio de 1532, entregadas a 
Cortés, capitán-general y gobernador de Nueva España, hay, 
aparentemente, una buena política en que se admite que, por medio de las 
encomiendas, 
"han venido en grandísima disminución por el maltratamiento y 
demasiado trabajo (...); Dios Nuestro Señor crió los dichos indios 
libres e no sujetos, no podemos mandarlos encomendar, ni hacer 
repartimientos dellos a los cristianos (...). Por ningún caso se les 
haga guerra no siendo ellos los agresores (...); aun que ellos hagan 
cometido (mal o daño), antes de romper con ellos los hagáis de 
nuestra parte los requerimientos necesarios para que vengan a 
nuestra obediencia (...). Y para (...) que no puedan pretender 
ignorancia les haced la dicha notificación porque para que puedan 
ser tomados por esclavos e los cristianos los puedan tener con sana 
conciencia".28 
27 
28 
V. Las Casas, "Historia", l .c, lib III, cap. 33 y 34. Tb. L. Hanke, The spanish 
stniggle for jusiice in the conquest of America, Oxford University Press 1949, pp. 
77-82. 
Hernán Cortés, "Cartas y Documentos", Ed. Porrúa n.2, México 1963, pp. 585-
592. 
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En la conquista de la tierra firme se trabajó, evidentemente, en base 
de la conquista, ya hecha, de las Antillas. Se intentó evitar la "grandísima 
disminución" y el genocidio de los indios, que, al final, perjudicó al 
propio colonizador. Pero, ¿quiénes habrían sido estos indios que los 
conquistadores consideraban no-agresores? 
El Decreto de Granada para la campaña de Yucatán, del 17 de No-
viembre de 1526, establece como regla de la conquista "que los descu-
brimientos y poblaciones que de aquí adelante se hubieren de hacer se 
hagan sin ofensa a Dios y sin muerte ni robo de los dichos indios, y sin 
cautivarlos por esclavos indebidamente.29 Y Carlos V confiesa que, ante-
riormente, debía suspender la concesión de licencias para la conquista, 
porque los indios se habían levantado por los malos tratos, y "juntaron 
con mano armada contra los cristianos Nuestros subditos, e mataron mu-
chos dellos e aun a los religiosos y personas eclesiásticas que ninguna 
culpa tuvieron y como mártires padecieron". 
El Decreto da a los religiosos un papel importante de vigilantes del 
trato a los indios. Y desde 1526, los dominicos admiten "la licitud y 
conveniencia de las encomiendas perpetuas, pues asi tendrían más interés 
en cuidarlos". 30 
La Cédula Real del 2 de Agosto de 1530 revoca todas las 
disposiciones legales que permitieran cautivar y esclavizar indios. Incluso 
prisioneros de "guerras justas" no pueden más ser esclavizados. Pocos 
años después, con la Cédula Real del 20 de Febrero de 1534, todo vuelve 
al "status quo" anterior. Tres años más tarde, el papa Paulo III se siente 
obligado a intervenir con las bulas Veritas Ipsa y Sublimis Deudos 2 de 
Junio de 1537, en que defiende la capacidad religiosa y libertad civil de 
los indios.31 Pero en los territorios de patronazgo español y portugués, se 
confiscaron copias de estas bulas, y su texto nunca se promulgó. 
ABVA 
29 Silvio Zavala, "Las Instituciones jurídicas en la conquista de América", Ed. Porrúa 
n. 50, México 1971, pp. 217-225 
30 Venancio Carro, "La teología y los teólogos. Juristas españoles ante la conquista 
de América" Biblioteca de teólogos españoles, vol. 18, Salamanca, 1951 p. 59. 
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Hablando de los componentes de la junta de Burgos, de 1512, Las 
Casas menciona a Palacios Rubios (1450-1524), el autor del 
"requerimiento", que habría hecho "el error de Hostiensis" "cuando trata 
sobre" "el derecho que los reyes de Castilla tienen sobre las Indias". Para 
refutar el error de Hostiensis, Las Casas escribió su primer libro. "Sobre 
la única manera de llamar a todos los paganos a la verdadera religión".39 
El "Hostiensis" de Las Casas, es Enrique de Susa (muerto en 1270) 
famoso decretalista de París, antes de convertirse en cardenal-obispo de 
Ostia (Ostiense, en latín Hostiensis). En su comentario a los decretos de 
Gregorio IX - su "Summa áurea super titulis Decretalium - defiende la 
supremacía del papa sobre el mundo entero en el campo espiritual y 
temporal. En su "Tratado comprobatorio del Imperio soberano", Las 
Casas refuta ciertas afirmaciones de Hostiensis como "herejía formal", y 
en otros puntos lo considera mal interpretado. Las Casas considera error 
"que solo por haber venido Christo al mundo, ipso jure o ipso facto, 
fueran todos los infieles privados de sus señoríos, jurisdicciones, 
dignidades, honras, reinados y estados. Cosa absurdísima vanísima, sin 
fundamento alguno en la razón, ni en autoridad".40 Algunos alegan tener 
derecho, con justicia, a la conquista, apoyándose en Hostiensis que dice 
que "todos los infieles fueran hechos indignos e incapaces por la venida, o 
el advenimiento de Cristo". Está claro que las tesis teocráticas de Henrique 
de Susa sirvieron, más tarde, para "comprobar" la incapacidad del indio y 
declararle "guerra justa". Pero, el cardenal de Ostia se refirió "a los turcos 
y moros, en la mayoría a los que tiránicamente usurparon la Tierra Santa 
y España y África". La principal acusación de Las Casas contra Palacios 
Rubios, es no solamente de basarse en el "error de Hostiensis", sino 
también de haber manipulado al autor de la Summa Áurea, evitando de 
distinguir entre los herejes perseguidores de los cristianos, y los paganos 
que pacíficamente vivían en sus tierras. Las Casas condena la "vía 
maometana" (perseguir a los indios a la manera de los moros como algo 
no realizable en las tierras americanas).41 Desenterrando la tesis del poder 
ABVA 
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39 
40 
41 
Las Casas, "De único vocationis modo omnium gentium ad veram relgionem", 
México 1942 y 1975. Las Casas menciona el libro en "Historia", l . c , lib III, cap. 
57 y 7. 
Las Casas, "Tratados", Ed. Fondo de Cultura Económica, México 1974, t. II, p. 
1081 y 1175. 
Las Casas, "Historia", l .c , lib. m, cap. 155, vol. III. p. 361. 
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papal ilimitado en lo espiritual y lo temporal, para justificar la anulación o 
minimización de los derechos de los indios, Palacios Rubios lucha con 
armas teológicas ya herrumbrosas en esa época. ^N/J^Tl >\ 
En la "teología de las sentencias" del siglo XII (Hugo de San 
Víctor, Anselmo de León, Padre Lombardo) había cierta confusión entre 
el orden natural y el sobrenatural. Siguiendo la tradición de San Agustín 
(354-430) en sus luchas contra el pelagianismo, que negaba el pecado 
original, los sentencialistas atribuyen al pecado original una influencia 
que casi destruye la naturaleza humana, De ahí vienen las exigencias de 
un contrapeso en la gracia y lo sobrenatural, que a su vez, en las 
exageraciones de la polémica teológica, absorben y sofocan lo natural. La 
minimización de lo natural inspiró las interpretaciones teocráticas del 
poder pontificio, no solamente en la época de Gregorio VII (1073-1085) 
hasta Bonifacio VIII (1294-1303), sino también en la interpretación 
"donación alejandrina" y las "guerras justas" entre los indios. La reflexión 
teológico-político de San Bernardo (muerto en 1153), sobre las espadas 
(la temporal y la espiritual) en manos del Papa, que concede 
temporalmente el poder al emperador, está presente en los textos del 
Hosatiasis y en Palacios Rubios. En la conquista de las Américas, se 
intentó frente a los indios, más de una vez, reinvindicar para el Papa -y 
por delegación, para los reyes católicos- el poder de elegir y remover a los 
reyes (Jr 1, 10).42 
Ya en el siglo XIII, en las Universidades de París, Boloña, Oxford y 
Salamanca, nace algo nuevo. Ahora Aristóteles -prohibido aún al 
comienzo de aquel siglo, por la Iglesia- ya puede ser traducido e 
interpretado, y su lectura ayuda la teología a reconocer los límites de sus 
propios campos, y a ampliar sus horizontes. Con eso gana nueva fuerza y 
conoce nuevas luces. Tomas de Aquino (1225-1274), libremente 
inspirado por Aristóteles, hace avanzar la reflexión teológica en muchas 
cuestiones meramente prácticas, cuando comienza a distinguir entre lo 
natural y lo sobrenatural, entre razón y fe, entre competencia filosófica y 
competencia teológica. Como lo natural no da la gracia (sobrenatural), 
42 V. San Bernardo, "De Consideratione", liv. IV, cap. 3. V. también V. Carro, "La 
teología", le. pp. 99-169. 
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tampoco la gracia destruye la naturaleza, sino la perfecciona. El derecho 
divino, que tiene su origen en la gracia, no interrumpe el derecho humano, 
que es de orden natural.43 Lo natural está ligado a la esencia de los seres 
y no puede ser sustancialmente cambiado o corrompido. Tampoco el 
pecado original privó la naturaleza de sus principios y derechos 
constitutivos. Si el orden natural permanece esencialmente intacto y sin 
fallas en su sustancia, a pesar del pecado (original), no puede haber 
diferencias esenciales entre cristianos y "naturales". Ambos están 
gobernados por la racionalidad de la misma "ley natural" y el mismo 
"derecho natural" los protege y compromete. Limitando el campo natural 
a lo que le pertenece por definición, y defendiendo la autonomía relativa 
y la corrupción parcial del orden natural, Tomás de Aquino preparó un 
campo teológico que más tarde permitió defender la racionalidad y 
libertad del indio, sin mayores restricciones frente a la esclavitud de los 
negros. 
ABVA 
\ALA 
Desde Lactancio -filósofo y apologeta patrístico de los siglos II/III-
los teólogos identifican la ley natural con el decálogo. Este revela una 
humanidad "caída" y codifica una ley natural relativa , correspondiente al 
"estatuto del hombre pecador". La ley natural originaria y absoluta (= ley 
divina de la creación) reglamentaba la comunidad de bienes; la ley 
natural relativa reglamenta, por medio del Estado, el orden de la 
propiedad privada en relación al bien común. La fuerza coercitiva del 
Estado se justifica por esta relatividad, consecuencia que debilita (pero no 
destruye) del pecado original. 
La nueva ley del Evangelio (= ley divina de redención), siempre 
según Santo Tomás de Aquino, tiene el objeto de lograr el bien 
sobrenatural de la gracia. Evangelio (=ley divina) y decálogo (=ley 
natural, racionalidad terrestre) son dos cosas separadas, como lo 
sobrenatural y lo natural, pero existen mediaciones entre ambos. La ley 
43 V. Tomás de Aquino, "Suma Theologica". ü/2, q. 104, art. 6: E/2, q. 10, art. 10. 
"Per fidem Jesu Christi non tollitur ordo justitiae, sed magis firmatur". "Jus 
divinum, quod est ex gratia, nom tollit jus humanum quod est naturali ratione" 
(44)V. Emest Bloch, "Naturrecht und manschliche Würde", Ed. Suhrkamp. swt 
555.Frankfurt 1985. pp. 38-59. 
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eterna participa in rationali natura a través de la ley natural (II, 1, q. 91). 
La forma normativa de tal participación, es la justicia. Ella es la suprema 
virtud terrestre que hace la correcta mediación entre la justicia de Dios y X / Ü P I A 
las leyes positivas de los hombres. i > ^ \ L / \ 
Tomás argumenta, dentro de la tradición aristotélica: la justicia está 
en la mano de la legitima autoridad, que da a cada cual lo suyo (suum 
cuique). Como "justicia penal" ella es justicia conmutativa, que confiere 
la pena aritméticamente correspondiente al crimen cometido. Como 
"justicia civil", es justicia distributiva, que establece una 
proporcionalidad geométrica entre los bienes que distribuye y la posición 
social del beneficio (II, 2, q. 61). La justicia distributiva se sobrepone a la 
justicia conmutativa, cuando se trata de los príncipes, cuyos actos no 
pueden ser juzgados como los de sus subditos (Aristóteles, "Política", V, 
8). 
Aún reconociendo los progresos escolásticos sobre el autoritarismo 
y confusionismo de los sentencialistas del siglo XII, no podemos negar 
que existe una ambigüedad inherente a la arquitectura teológica de Santo 
Tomás y sus secuaces. Ellos nos presentan todavía una ley natural 
bastante debilitada por el pecado original, que se apoya en la autoridad 
del Estado y es legitimada por la gracia de Dios. Este Estado, que es 
"pena y remedio del pecado", está administrado dentro de las normas de 
una justicia patriarcal, jerárquica, autoritaria y clasista.44 Esta justicia 
gradual y relativa abrió las puertas a las "guerras justas", contra herejes y 
paganos, para defender la libertad del indio y permitir la esclavitud del 
negro sin problemas de conciencia: "suum cuique". 
Dos siglos y medio más tarde, el Cardenal Cayetano (1468-1533). 
general de la orden dominicana entre 1508 y 1518, y continuamente 
enfrentado con la causa indígena por sus cofrades en la isla Española, 
comenta la "Secunda Secundae" (q. 66, art. 8) de Santo Tomás, 
distinguiendo tres grupos de "infieles". 45 Primero, los que son de hecho y 
44 V. Ernst Bloch, "Naturrrecht und menschliche Wurde", Ed. Suhrkamp, stw 555, 
Frankfürt 1985, pp. 38-59. 
45 V. Las Casas, "Historia ", l.c. Lib m . cap. 38. Tb. S. Zavala, "Las Instituciones", 
l .c , p. 261 s. 
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por derecho, subditos de príncipes cristianos (judíos en tierras cristianas); 
segundo, los subditos de los cristianos por derecho, pero no de hecho 
(ocupantes de tierras cristianas en Palestina); tercero, los que ni por 
derecho ni de hecho están sujetos a príncipes cristianos (los que nunca 
fueron subditos del "Sagrado Imperio Romano" y nunca oyeron hablar de 
Cristo). Este tercer grupo, que evidentemente incluye a los indígenas de 
América, no está privado de sus dominios a causa de su "infidelidad". El 
dominio procede del derecho positivo, y la infidelidad, del derecho 
divino, que no destruye el derecho positivo. Ni rey ni Iglesia pueden 
hacer guerra contra estos indios, para ocupar sus tierras. Según Cayetano, 
no existe ningún título legítimo para hacer guerra contra los pueblos 
indígenas. 
ABVA 
\AI_A 
Derechos de "guerra justa" 
Cada conquista precisa, para su legitimización interna y extema, un 
pretexto, un "título" con apariencias de justicia y racionalidad, para 
justificar su expansión militar. Muy pronto la teología cristiana pasó del 
principio evangélico, que manda ofrecer la mejilla izquierda al que nos 
golpeó la derecha, a principios que permitieron una defensa activa, e 
inclusive "guerras justas". 
Tomás de Aquino -y otros teólogos medievales- considera el "jus 
belli" el último recurso de la autoridad suprema, legítimamente 
constituida. La guerra es un medio para defender o reconstruir la paz 
interna y extema, el orden y la justicia. El objeto de la guerra, y su "recta 
intención," no es el castigo del enemigo, sino el bien común de paz y 
justicia." Si quitamos la justicia -dice Tomás citando a Agustín- ¿qué son 
los reinos sino grandes latrocinios?" Estos principios de Santo Tomás son 
tomados por los teólogos-juristas (Francisco de Vitoria) y los teólogos-
misioneros (Las Casas) del siglo XVI, y reinterpretados en base a un 
horizonte geográfico y humano desconocido hasta entonces. 
46 V. Tomás de Aquino, 1. c. ü/2, q. -40. art, 1; q. 66, art. 8: "Remota Justitia, quid 
sunt Regna nisi magna latrocinia? " Quia et ipsa latrocina quid sunt nisi parva 
Regna?" 
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Francisco de Vitoria (1492-1546), desde 1526 profesor en 
Salamanca, donde enseñó Teología por 20 años, por sus alumnos (que se 
convirtieron en misioneros y profesores) y sus escritos conciliatorios, fue 
el teólogo-jurista más importante de su siglo. El nunca estuvo en las 
Américas pero en el convento de San Esteban, estuvo permanentemente 
en contacto con el problema de la evangelización indígena. En dos de sus 
"relaciones" -un resumen de las clases al terminar el semestre- , trata la 
cuestión de la "guerra justa" contra los indios. Además, con dos textos 
(De indis y De Jure belli, de 1539) Vitoria es considerado el fundador del 
"derecho internacional moderno". Creó el concepto de "comunidad 
internacional" compuesta por Estados iguales, sin discriminación racial o 
religiosa, que luego sustituyó el concepto exclusivista de "comunidad 
cristiana" hasta entonces en vigencia. Los pueblos descubiertos, en la 
filosofía de Vitoria, tienen una autonomía legal y no son simples 
apéndices ni rodapiés de Europa. 
AJBY/K 
\ALA 
En su "Relactio de indis", de Enero de 1539, Vitoria hace una lista 
de los títulos legítimos y no legítimos de la conquista, y eso le permite 
establecer enseguida las condiciones de una "guerra justa" y el derecho a 
la conquista. El no acepta los argumentos de "guerra justa" de aquellos 
que dicen que: 
- El emperador es el dueño del mundo; 
- la autoridad del papa vale en lo temporal y lo espiritual; 
- los españoles tienen derecho al descubrimiento; 
- a los paganos se puede imponerles la fe; 
- los pecados contra la ley natural pueden ser reprimidos 
militarmente; 
- la colonias son una donación especial de Dios. 
Entre las "razones legítimas" por las cuales "los bárbaros podrían 
llegar a ser subditos de los españoles", encontramos: 
- la comunicación natural y el intercambio de los bienes a través del 
comercio. 
Este argumento, más tarde, está presente en la ocupación 
pombalina de la Amazonia y el pensamiento de los positivistas; 
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- la propagación de la religión cristiana; 
- el retomo de los indios a la idolatría, impuesta por sus príncipes. 
En este caso el Papa puede hasta llegar a sustituir tales príncipes; 
- el deseo de los indios de ser gobernados por los reyes de España; 
- guerras interétnicas en que una parte llama a los españoles para 
que la ayude. 
En la "Relectio de jure belli" de Junio de 1539, Vitoria resume 
escolásticamente su pensamiento, muestra por medio del Antiguo 
Testamento que la guerra fue lícita en la ley natural, y concluye que el 
Evangelio no prohibe lo que la ley natural permite. Citando a Santo 
Tomás ("Secunda Secundae, q. 66, art. 8), constata que "la diversidad de 
religión no es causa justa para hacer una guerra."47 La única "causa justa 
de hacer una guerra, es la injuria recibida". En la exégesis del principio 
general, el profesor de Salamanca se apoya en Agustín y Tomás. 
Francisco de Vitoria eliminó varias "razones" de conquista que en su 
época eran consideradas legítimas. Pero, las que quedaban ofrecieron 
amplio margen para guerrear contra los nativos de las "Indias". Con razón 
dijo S. Zavala: "Vitoria no fue un defensor ni un impugnador de la 
conquista."48 
Juan Ginés de Sepúlveda (1490-1573), cronista y confesor de 
Carlos V y preceptor de Felipe II, tuvo un papel importante en la 
legitimación de la conquista como empresa militar contra los indios. 
Tradujo la "Política" de Aristóteles del griego al latín, idioma en que 
escribió y publicó todas sus obras. En su libro "Demócrates alter" escrito 
hasta 1547 en forma de diálogo entre Demócrates y Leopoldo, un "alemán 
un poco luterano"- defiende con argumentos formales escolásticos de la 
"guerra justa" (repeler la fuerza con la fuerza; recobrar las cosas 
injustamente arrebatadas, imponer la merecida pena a los malhechores), el 
ABVA 
\ALA 
47 Francisco de Vitoria, Relaciones sobre los indios y el derecho de guerra. 
Colección Austral, Madrid 1975, p. 117 s. 
48 "Las Instituciones", l .c , p. 84 
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argumento aristotélico de la "servidumbre natural" de los bárbaros.49 
Palacios Rubios, el autor del "requerimiento "ya se sirviera antes de este 
argumento en su libro sobre "Las Islas del Mar Oceánico", en el segundo 
capítulo, en que, basándose sobre todo en la "Política" de Aristóteles, 
expone su doctrina de la servidumbre natural, que distingue de la 
servidumbre legal. El indio o bárbaro, por deficiencia de racionalidad, ya 
se encuentra de antemano en la condición de servidumbre natural. Y por 
consiguiente, puedo ser "encomendado". 
ABVA 
\AI_A 
Sepúlveda agrega nuevos argumentos en defensa de la 
"servidumbre natural" de Aristóteles, identificando el "derecho natural" 
con el "derecho de los pueblos". Pero, los "pueblos" son, en su 
concepción, solamente los habitantes de los países considerados 
civilizados. En esta filosofía, los bárbaros viven al margen de la 
humanidad y racionalidad. La guerra es una cuestión de LEY 
NATURAL, como los animales demuestran devorándose a diario. Pero la 
LEY NATURAL, está de acuerdo con la ley divina del Evangelio, "La ley 
natural es una participación de la ley eterna en la criatura racional". 
Después de confirmar las exigencias escolásticas de la guerra justa 
(justa causa, legítima autoridad, recta intención y actuación) y enumerar 
las razones sobre las cuales ya existía un consenso, en esa época, 
"Demócrates" "enseña que" hay otras causas de guerra justa (...) fundadas 
en el derecho natural y divino; una de ellas es someter con las armas, si 
por otro camino no es posible a aquellas que por condición natural deben 
obedecer a otros y rehusan su imperio".52 Asegurando el principio que 
49 Juan Ginés de Sepúlveda, 'Tratado sobre las justas causas de la guerra contra los 
indios" Ed. Fondo de Cultura Económica, México 1979. La versión original en 
latín tiene el título "Demócrates alter. De Justi Belli causis apud 
Indos."Demócrates alter (= Demócrates segundo) tiene este título, porque 
Sepúlveda ya había publicado en Roma, en 1535, otro libro, con el título 
"Demócrates sive de convenientia disciplinae militaris. 
50 V. Silvio Zavala., "Servidumbre natural y libertad cristiana", Ed. Porrúa, México 
1975, p. 28-56. 
51 Sepúlveda, 'Tratado",, l.c. p. 67, en que cita a Tomás de Aquino (u/2, q. 91.2.). 
52 Ibid.,p. 81. 
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"afirman sapientísimos autores", Sepúlveda demuestra que los indios 
entran perfectamente en la categoría de los bárbaros, y que no son ni 
prudentes ni humanos. Para todos los que conocen las costumbres y 
naturaleza de estos " bárbaros del Nuevo Mundo", es evidente que" en 
prudencia, ingenio, virtud y humanidad, son tan inferiores a los españoles 
como los niños a los adultos, y las mujeres a los varones, habiendo entre 
ellos tanta diferencia como la que va de gentes fieras y crueles a gente 
clementísima (...) y estoy por decir que de monos a hombres" "Compara 
estos hombrecillos en los cuales apenas encontrarán vestigios de 
53 humanidad". Para Demócrates y Sepúlveda, estos indios no tienen 
ciencia, ni letras, ni monumentos de su historia, ni leyes escritas; comían 
carne humana y eran tan cobardes, que Cortés venció a Moctezuma. Las 
casas y algunas formas racionales de vida, alguna clase de comercio que 
tienen, demuestra solamente que no son osos ni macacos ni carecen por 
completo de razón. Por otra parte, "tienen de tal modo establecida su 
república que nadie posee individualmente cosa alguna ni una casa, ni 
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un campo de que pueda disponer o dejar en testamento a sus herederos'. 
La segunda causa de "guerra justa" -después de la "servidumbre 
natural" -contra los indios, según Sepúlveda, son sus pecados" que tanto 
aborrecimiento hacen a Dios" ya que son como los de Sodoma y 
Gomorra, la ley de la naturaleza: antropofagia, sacrilegios, idolatría, 
infanticidio. Para fortalecer su argumento, Demócrates cita a Agustín: 
"Ninguno puede ser obligado a recibir fe, pero, por la severidad, o más 
bien por la misericordia de Dios, suele ser castigada con el azote de la 
tribulación". Y continúa, preguntado: "Qué cosa pudo suceder a estos 
bárbaros más conveniente ni más saludable que el quedar sometidas, al 
imperio de aquellos cuya prudencia, virtud y religión los han de convertir, 
de bárbaros, (...) en hombres civilizados en cuanto pueden serlo".56 Y 
luego de someterlos a nuestro dominio "especialmente en tiempos como 
estos, en que es tanta la escasez de predicadores de la fe" - pueden ser 
"compelidos a oir el Evangelio".57 Y continua Demócrates. "A estos 
53 
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55 
56 
57 
Ibid., p. 101 y 105. 
Ibid.,p. 109. 
Ibid, p. 127. 
Ibid, p. 133. 
Ibid., p. 139. 
ABVA 
\AI_A 
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bárbaros - violadores de la naturaleza, blasfemios e idólatras, sostengo 
que no solo se las puede invitar, sino también cumplir para que, 
recibiendo el imperio de los cristianos oigan a los apóstoles que les 
58 
anuncien el Evangelio". "¿Pero no hay ningún otro camino seguro para 
la predicación del Evangelio que conquistar por fuerza de almas aquellas 
regiones?" pregunta Leopoldo "Acaso no ha llegado a tus oídos" contesta 
Demócrates "que en muchos lugares los frailes predicadores en cuanto se 
retiraba la guarnición de los españoles han sido muertos por los 
malpacificados bárbaros. Luego menciona a Pedro de Córdoba y sus 
compañeros. Hasta los mártires de una evangelización pacífica-saboteada 
por la codicia de los colonos sirven a Sepúlveda para fundamentar su 
ideología bélica contra los indios. 
ABVA 
\ALA 
Con el parecer desfavorable de las universidades de Alcalá y 
Salamanca (Melchior Cano) y por medio de la influencia personal de Las 
Casas, el Consejo de Indias prohibió la impresión de "Demócrates alter". 
Pero circulaban muchas copias manuscritas en España y la Colonia. En 
1550, Sepúlveda consigue, en Roma, la impresión de una Apología del 
"Demócrates alter", que resume y divulga su tesis. El 4 de Febrero de 
1554, el cabildo de México decide enviar al Doctor Sepúlveda, "algunas 
cosas de esta tierra de joyas y aforros hasta el valor de doscientos pesos 
59 de oro en minas (...) para animarlo en el futuro". Los conquistadores 
entendieron perfectamente el alcance práctico de la tesis de Sepúlveda. 
Evangelización práctica 
Contra las tesis bélicas de Sepúlveda y sus aliados, de que la 
evangelización podría usar medios coercitivos, o al menos, beneficiarse 
con los pueblos conquistados militarmente, para la enseñanza "libre y 
pacífica" del Evangelio, el dominico Domingo de Soto (1495-1560), 
profesor en Salamanca desde 1526 y más tarde teólogo del Concilio de 
Trento (1545), levanta su voz. Soto escribió un librito sobre la 
58 Ibid., p. 145. 
59 "Actas de cabildo de México", VI, 128. Citado en Lewis Hanke, "Cuerpo de 
documentos del siglo XVI" Ed. Fondo de Cultura Económica , México 1977. p. 
XXV. 
55 
"Deliberación de la causa de los pobres", una "Dialetica" (1543-44), un 
libro perdido sobre la razón de la propagación del Evangelio (De ratione 
promulgandi Evangelium). El más importante entre todos sus libros, es 
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"De Justitia et Jure", que en 1556-57 tiene una segunda edición. Ya en 
1557, Soto hace imprimir "In IV Sententiarum", comentario a las 
Sentencias de Pedro Lombardo. 
ABVA 
\AI_A 
Soto niega el valor jurídico de las "bulas alejandrinas" como 
donación temporal; las considera una recomendación para enviar 
misioneros a instruir la gente de aquellas tierras. La fe no puede 
demostrarse por medio de la razón natural; debe ser enseñada por 
demostración sobrenatural y persuasión. 
Cristo no dijo a los apóstoles "castigad a los sanos con plagas, 
matad a los vivos, usad artificios diabólicos con los endemoniados, quitad 
vuestro favor a los que los ofenden". Al contrario, el Señor dijo:" curad a 
los enfermos, resuscitad a los muertos, limpiad a los leprosos". El Señor 
no dijo "Os envío como lobos para herir y devorar a las ovejas", sino "os 
envío como ovejas en medio de los lobos, o sea, donde encontréis lobos, 
tratadlos con masedumbre de corderos, para transformarlos así en ovejas 
pacíficas."61 El que quiere por lo tanto llevar a la fe a los infieles con el 
estrépito de las armas, niega con los hechos lo que intenta persuadir con 
las palabras. No somos una "secta maometana" argumenta el Maestro 
de Salamanca. En el convento de San Esteban, llegan los problemas 
prácticos de la pastoral sacramental de los misioneros de ultramar. Ellos 
preguntan si pueden bautizar a los hijos de los infieles contra la voluntad 
de sus padres. Soto contesta que no. No es posible probar a los infieles la 
necesidad del bautizo, ya que se trata de un precepto sobrenatural. Lo 
sobrenatural no anula las prorrogativas del derecho natural. Ni el príncipe, 
ni el misionero pueden bautizar a los niños contra la voluntad de sus 
60 
61 
62 
Ver Vicente Beltrán de Heredia, "Domingo de Soto. Estudio Biográfico 
Documentado", Bibl. de Teólogos Españoles, vol. 20, Salamanca 1960. "De 
Justicia et jure" fue editado nuevamente por el Instituto de Estudios Políticos , 
Madrid 1967, 6 vol. 
Ver "In IV Sententiarum", dist, 5, q. única, art. 10. 
Ibid., art. 9. 
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padres, así como tampoco pueden bautizar a los adultos contra su 
voluntad. Eso sería sacrilegio. No se puede confiar en la posibilidad que 
los biznietos de estos bautizados a la fuerza sean algún día unos buenos 
cristianos. Si una acción es mala en sí, jamás podrá ser aceptada, así sea 
para salvar al mundo entero. Fe y Evangelios son incompatibles con la 
fuerza. Y se sabe por experiencia - argumenta Soto - que los nietos y 
biznietos de los sarracenos que quedaron en España, siguen tan infieles 
como sus bisabuelos". 
ABVA \AI_A 
España experimentó por siglos, la ineficacia de la conversión 
forzada de sus judíos e incluso las actas de la Inquisición atestiguan los 
modestos resultados de la conversión impuesta. Para los misioneros que 
no hicieron concesiones a la prisa - que en materia de fe es una pésima 
consejera - la catequesis pacífica no era solamente una exigencia 
intrínsecamente evangélica, sino también un postulado de la eficacia de la 
catequesis. 
Partiendo de la premisa de que ni el Papa ni el emperador tienen el 
dominio temporal sobre el mundo entero, Domingo de Soto llega a tres 
conclusiones: 
1. La Iglesia de Cristo en primer lugar, y por consiguiente cada uno 
de los mortales, tienen derecho, divino y natural, de promulgar el 
Evangelio en cualquier lugar de la tierra. 
2. Si alguien impide tal predicación, con pleno derecho podríamos 
defendernos contra esta violencia, inclusive con armas, a menos 
que veamos, por experiencia, que de eso se originaría un escándalo 
en detrimento de la fe. 
3. De ninguna manera es lícito llevar a alguien por la fuerza a la fe 
o al bautizo. 
En la doctrina de Soto, que era también relator de la controversia 
63 Ibid. 
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entre Sepúlveda,64 y Las Casas, en Valladolid (1550-51), encontramos un 
gran respeto por la libertad de los "infieles". En caso de que los indios no 
quieran oir a los predicadores, afirma Soto, éstos no tienen derecho de 
insistir y deberían irse, "ya que si es cierto que tenemos derecho de 
predicar, no nos es lícito, en cambio, obligarlos a oírnos y creernos ya que 
sería un escándalo. 
ABVA 
\AI_A 
"Auestra fe no se compagina con la fuerza, y, por lo mismo, ningún 
medio coactivo es apto ni lícito para llevamos a ella. Si no es lícito 
tampoco será necesario. Es también para maravillarse al ver como 
estos señores admiten que no es lícito forzar a los infieles a recibir 
la fe y luego admiten que es lícito conquistarlos y someterlos por 
las armas. Olvidan que la fe es ley de libertad, como dice San Pablo 
a los Romanos".65 
Soto fue mucho más decidido en la defensa de la evangelización 
pacífica, que Francisco de Vitoria, quien escolásticamente distinguió dos 
momentos en el trabajo misionero: el anuncio y la conversión. Tratando el 
segundo "título legítimo" para incorporar a los indios en el imperio 
español, Vitoria insiste en el derecho de declarar la "guerra justa" a los 
indios si ellos "impiden a los españoles predicar libremente el Evangelio". 
El anuncio puede ser forzoso, pero la conversión debe ser de libre y 
espontánea voluntad. 
Detrás de las propuestas asépticas de los teólogos-juristas, 
difícilmente se logra entrever los rostros sufridos de los pueblos del 
Nuevo Mundo. Los misioneros, en cambio, transmiten en sus cartas y 
memoriales el grito de los pueblos indígenas, incluso los indios 
permanecen prisioneros de doctrinas pre-evangélicas. Por ejemplo los 
dominicos de Española piden al rey que " mande juntar todos los 
64 S. Zavala, "Las Instituciones", l .c , pp. 316-318. 
65 Domingo de Soto "In IV Sententiarum", dis. 5 q. única, art. 10 p. 270. Citado en: 
V. Carro, o.c. p. 534 s. La controversia entre Sepúlveda y Las Casas debería ser 
tratada, más tarde, con profundidad, ya que Ángel Losada publicó recién los textos 
fundamentales. Juan Ginés de Sepúlveda y Fray Bartolomé de la Casas, 
"Apología", Ed. Nacional, Madrid 1975. 
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Consejos (...) y pídales cómo se podría traer las gentes de aquel Nuevo 
Mundo que Dios dio a V.M., al yugo suave de Cristo y su fe (...) sin que 
les tomen sus cosas por fuerza (...). Y si para esto no les saben dar consejo 
todos sus Consejos (...) suplicamos a V.M. que los mande dejar, que es 
mucho mejor es que ellos solos se vayan como antes al infierno, que los 
nuestros ellos, y el nombre de Cristo, además, blasfemado entre aquella 
gente, por el mal ejemplo de los nuestros".66 La cuestión indígena no 
solamente amenaza la salvación de los colonos: "Vosotros, todos, estáis 
en pecado mortal" rugía Montesinos del pulpito de Santo Domingo; 
amenaza, en realidad, la salvación de toda la cristiandad, la de sus 
misioneros y colonos en el Nuevo Mundo y la de sus emisarios y reyes en 
la metrópoli. 
ABVA 
\AI_A 
"Siervos inútiles" 
Alejada (hipotéticamente) toda la violencia colonial, la explotación 
económica de los encomenderos y la combinación política de los 
administradores reales, aún nos quedaría por averiguar el asunto de la 
violencia cultural de la "conquista misionera". La violencia no se limita al 
campo económico y político. Deberíamos preguntarnos si las experiencias 
misioneras hechas lejos de los conquistadores, las que fueron realizadas 
por ejemplo por Pedro de Córdova, Montesinos y Las Casas, fueron 
automáticamente experiencias pacíficas. Los cambios radicales en las 
costumbres, el sistema de valores, la moral, la convivencia social y 
familiar...Todo eso no se produjo por libre y espontánea voluntad. Fue 
obra de agentes y estrategias de cambio. Y estos agentes eran guiados no 
solamente por los contenidos de una fe pura, que no existe, sino por los 
modelos culturales de su civilización europea. 
¿Contribuyeron los cambios introducidos por los misioneros -
cambios que para los indios tuvieron la compensación de la solidaridad 
cristiana - en crear la resistencia de los autóctonos, o su domesticación o 
su exterminio? Para tal interrogante no existen respuestas completas. 
En la situación concreta de la civilización hispanoamericana, 
existen grandes diferencias en la metodología y práctica misionera, que 
66 Mencionado en s. Zavala, "Las Instituciones", l .c , p.. 58s. 
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fueron diferentes incluso en las distintas órdenes religiosas. La 
evangelización indígena dividió las diócesis y los conventos. También la 
reacción indígena, frente al trabajo misionero, presenta - según las 
diferentes culturas - estrategias con innumerables variantes, que llevaron 
a resultados distintos, y a veces hasta opuestos. Seguramente hubo una 
presencia misionera tipo "salvavidas" que representaba, en medio de la 
violenta tempestad de alta mar de la conquista, un último y único recurso. 
Al polo opuesto encontramos misioneros, muy identificados con su patria, 
que - antes de ser catequistas y mensajeros de Cristo - eran mensajeros de 
España, y sobre todo, solidarios con los conquistadores. Su catequesis era 
un soporte ideológico de la encomienda, una doctrina orientada al 
"después" sin profundos cuestionamientos frente a la explotación servil y 
el exterminio de los indios. La defensa de la alteridad religiosa y la 
autodeterminación política, no consta en la pauta misionera de la 
cristiandad. Por eso nos preguntamos hoy, si el cobro del tributo de la 
conversión a cambio de la solidaridad misionera, no era una 
"especulación espiritual" ilícita, frente a la gratitud del Evangelio, o si era 
un precio necesario de los vencidos para su supervivencia, no solamente 
como especie sino también como pueblos. 
ABVA 
\AI_A 
El Evangelio no tiene ni puede tener la fuerza (policial) para evitar 
los genocidios de este mundo. Pero puede y debe denunciarlos. Puede y 
debe rehusar la colaboración en el exterminio y el holocausto de los 
pueblos. Puede y debe fortalecer la resistencia y las alianzas de los 
pueblos amenazados. La presencia de la Iglesia, en la conquista, 
contribuyó a reducir, o - por debilitación ideológica de los conquistados -
a aumentar las muertes? ¿Salvó a individuos en la medida en que destruyó 
pueblos? En este caso tampoco hay respuestas globales. E incluso, si por 
medio de la Iglesia misionera se salvaron muchas vidas y muchos 
pueblos, la Iglesia no tiene razón de ufanarse por eso, ya que estuvo 
rodeada por tanta muerte y violencia que presenció sin saber evitarlas. Y 
además, si hubiera cumplido todas las órdenes del Señor, seguiría siendo 
una "sierva inútil" (Le 17, 10), que carga el tesoro del Evangelio en 
"vasos de arcilla" (2 Cor 4,7). 
"Siervos inútiles" fueron también los teólogos-juristas del siglo 
XVI, con sus adelantos respecto a los sentencialistas del siglo XII y sus 
limitaciones escolásticas. Cuando escondieron en la "maleta evangélica" 
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de las buenaventuranzas solamente el decálogo, un derecho natural 
debilitado por el pecado y adaptado al hombre pecador, transmitieron 
muy poca novedad y poca buena-nueva a los misioneros de las Indias. 
Evangelización no es defensa o propagación de una doctrina en la 
"esquina del mal menor", sino lucha, en la "plaza del bien mayor", por el 
reino de Dios, aquí y ahora. 
HORIZONTES: CONTINUISMO Y RUPTURA 
Hoy, en los respectivos Estados nacionales, los pueblos indígenas, 
en su gran mayoría, son víctimas de un proceso de colonización interna. 
Los gobiernos no justifican ya los "títulos" de sus derechos sobre los 
indios. Presuponen que tienen tales derechos para lograr la integración 
nacional. Pero los títulos alegados que permiten a los funcionarios del 
Estado aproximarse al indio - defensa y protección (tutela) - siguen siendo 
ideologías de la clase dominante al servicio del Estado autoritario y 
clientelístico. La propaganda oficial divulga la tesis de que la mejor 
defensa del indio en su "desarrollo".Tácitamente se entiende que la alte-
ridad indígena representa subdesarrollo económico y atraso cultural. 
La caracterización negativa de los pueblos indígenas, es una 
constante continental. El "Tukano" es un brasileño que amenaza las 
fronteras. El "Guaraní" es un paraguayo atrasado. El "Mapuche" es un 
chileno subdesarrollado. El "Shuar" es un ecuatoriano indolente. El 
"Emberá" es un panameño no integrado. Los "Misquitos" son un pueblo 
separatista y los "Maya" son guatemaltecos subversivos. Los "Navajo" 
son norteamericanos marginales y los "Dene" son canadienses rebeldes. 
La visión oficial sigue llena de prejuicios como en el siglo XVI, la 
propuesta de integración promete sanar a los indios de su atraso y 
subdesarrollo, indolencia, subversión y marginalidad trocando su derecho 
de primogenitura y su alteridad por el plato de lentejas de la plena 
ciudadanía. Es la ciudadanía del don Nadie de las favelas y de los 
caserones repletos de gente, de los sin tierra, del emigrante, de la mano de 
obra no especializada. Es el ofrecimiento del presente precario de la 
sociedad nacional como futuro lleno de promesas para los pueblos 
indígenas. 
Aparentemente, la bandera de la integración traza una línea 
ABVA 
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conciliatoria entre el exterminio y el "privilegio" de la supervivencia en 
una alteridad "subdesarrollada". Pero en sus resultados demuestra ser 
como una "nuevo" título de "guerra justa" que supera los efectos 
etnocidas y genocidas del binomio "libertad-trabajo forzoso" del siglo 
XVI. La práctica de la integración estatal lleva a la desaparición o 
folclorización de la alteridad sociocultural de los indios, y a la 
encomienda de sus tierras. 
ABVA 
\ALA 
En esto está la diferencia y empeoramiento de la situación de hoy. 
Para el trabajo en las minas y el campo y para los servicios personales del 
siglo XVI, el indio era necesario. Para el latifundio, la empresa agrícola y 
minera, este mismo indio se convirtió en algo innecesario, un estorbo. Lo 
mismo sucede en los sectores militares obcecados con lo de la "seguridad 
nacional". Los intereses se conjugan. El agradecimiento de la patria: un 
"requerimiento" modernizado, llamado proyecto "Calha Norte". Estos son 
los títulos "barnizados" de la "guerra justa" del siglo XX: el desarrollo del 
país, la seguridad nacional y la inutilidad del indio. 
En términos generales, la Iglesia de América Latina se emancipó de 
las funciones ideológicas que ejercía en la cristiandad. Ya no acepta los 
privilegios y la fuerza coercitiva del Estado al servicio de su catequesis. 
Al liberarse de doctrinas escolásticas de domesticación, está descubriendo 
cada vez más el fermento liberador del Evangelio y su potencial de unir, 
organizar y movilizar a los marginados. Respecto a los pueblos indígenas, 
empero, aún pesan sobre la Iglesia hipotecas que esperan su amortización: 
el paternalismo y el colonialismo . 
Es evidente que el paternalismo no se compagina con los 
contenidos liberadores del Evangelio, que son un fermento en la 
movilización del nuevo sujeto histórico. La disculpa que se escucha de 
muchas partes es la siguiente: a la hora del incendio no se discute el color 
del extinguidor para apagar el fuego. La situación de los pueblos 
indígenas sería tan de emergencia, que no permite un trabajo 
estratégicamente organizado y asumido por los propios indios. La Iglesia 
puede presumir la voluntad de ellos de sobrevivir. En el caso de los 
pueblos recién contactados y alejados de los centros de dominación, sería 
casi imposible exigir la participación indígena en todas las medidas por 
tomar en su defensa. Hasta que los Yanomami de Roraima entiendan 
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todas las malicias del proyecto "Calha Norte" y consigan organizarse 
contra él, probablemente ya se extingan. Pero la excepción de los _ / K R V / ¿ \ 
Yanomami no debe convertirse en regla de vanguardia de la pastoral Y \ I .A. 
misionera. 
La legislación para el indio, sin su participación, nunca lo protegió 
efectivamente. Así también la pastoral indigenista, que - en su globalidad 
- no sigue un camino decidido hacia su conversión en pastoral indígena 
asumida por los indios, y va a poder protegerlos, salvo en emergencias 
ocasionales. Aparte de su discurso pasional de protesta profética y 
denuncia, los misioneros deben dedicar todos sus esfuerzos para la 
organización de los pueblos indígenas y el surgimiento de alianzas con 
otros sectores marginados. Defender a los indios permaneciendo 
indiferentes frente al destino de los negros sena evangélicamente tan 
incoherente, y estratégicamente tan miope, como puede serlo una opción 
en favor de los socio-económicamente explotados, los pobres, que no 
tome en cuenta las etnias marginadas: los indios y los negros. Habrá 
ruptura evangélica si sabremos avanzar más allá de la "justicia 
distributiva", la opción para los pobres y los diferentes . 
Además de la hipoteca política del paternalismo, dentro de la 
Iglesia pesa aún la hipoteca de su colonialismo cultural. En la misma 
medida en que el paternalismo misionero contribuyó a la precariedad de 
la organización indígena, el colonialismo de la Iglesia - después de 500 
años de catequesis y evangelización - contribuyó a la inexistencia de una 
Iglesia indígena. La transmisión de los contenidos de la fe está aún ligada 
a patrones muy extraños para los pueblos indígenas. Las culturas 
indígenas, afroamericanas y populares aún no han sido asumidas en la 
Iglesia universal y a veces ni siquiera en las diócesis. En el campo 
litúrgico, tímidos intentos de inculturación o adaptación, como la Misa en 
Grupos Populares (1977) o la Misa de la Tierra sin Males (1980) y la 
Misa de los "Quilombos" fueron inmediatamente prohibidas por la 
"Sagrada Congregación para los Sacramentos y el Culto Divino". Tal 
"exceso de celos" es desestimulante para los misioneros, está en 
desacuerdo con las propias afirmaciones de la Iglesia (GS 58; EN 20) y 
refleja una óptica ciega y etnocéntrica. Las congregaciones Romanas 
deben preguntarse ( y ser interrogadas) si en nombre de una pretendida 
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universalidad y ortodoxia, están dificultando la obra liberadora e 
inculturada de las respectivas Iglesias locales. 
En una corte reciente del 9 de Abril de 1986, el Papa Juan Pablo II 
testificó que los obispos brasileños son "pastores extremadamente 
cercanos a su gente". Esta proximidad tiene dimensiones 
socioeconómicas, políticas, religiosas y culturales que se funden dentro de 
una pastoral integralmente liberadora que optó por los pobres. En cuanto 
a los pueblos indígenas, la Iglesia se ocupa cada vez más de sus luchas 
por la tierra, la autodeterminación y la alteridad cultural. Los misioneros 
ya transitan desde hace casi 500 años por las aldeas indígenas. 
Renunciando a su monoculturalismo, la Iglesia respondería 
adecuadamente a la hospitalidad secular de los pueblos indígenas. Ya es 
hora de que estos pueblos también tengan libre tránsito en la Iglesia, 
enriqueciéndola con sus cantos, adornos, danzas, plegarias, sus mitos e 
historias, sus liturgias y ministerios. Hasta que los pueblos indígenas no 
hagan parte de la Iglesia no solamente como POBRES, sino como 
culturalmente OTROS, los misioneros seguirán siendo extranjeros en 
tierras ajenas, y con una cuestionable legitimación evangélica. 
Ninguna cultura es tan importante que haya recibido de Dios el 
privilegio exclusivo de su encarnación. Ninguna cultura es tan 
insignificante que Dios no quiera hacerse plenamente carne en ella. Al 
contrario: "Lo que en el mundo es vil y despreciado, lo que no es, fue 
escogido por Dios para reducir a nada lo que es" (Cor 1,28). 
ABVA 
\AI_A 
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LA IGLESIA, LA POLÍTICA INDIGENISTA IBÉRICA Y LA 
LIBERTAD DE LOS INDIOS ABVA 
\ALA 
Osear de Figueiredo Lustosa 
La política indigenista en América Latina, abarcó siempre, antaño y 
hoy, un potencial inagotable de contradicciones. Antaño, el proceso 
vivido durante todo el período colonial (1492-1800); hoy, durante estos 
casi dos siglos de historiografía ampliamente diversificada, en que se va 
flotando del "historicismo"; poco fecundo, a un "dialectecismo" 
tumultuoso. En la práctica, la correlación de fuerzas, el juego del poder, 
los conflictos de intereses siempre giran entorno al indio, dejándolo 
normalmente de un lado, y creando respecto a él un clima sofocante 
insoportable, unos esquemas operacionales hostilizantes, una mentalidad 
que justifica la destrucción, gradual o masiva, de los pueblos, cuyos 
derechos son objeto constante de olvido, violación y desprecio por una 
parte, y objeto de estudios, cuestionamientos y reivindicaciones por otra. 
En esta encrucijada confusa y tensa de variantes históricas se inicia la 
lucha por la la libertad del amerindio, en el siglo XVI. Tal lucha, merece 
una lectura a posteriori que reconstruya su trayectoria por medio de un 
esfuerzo crítico y objetivo de acercamiento que quiera comprender su 
racionalidad, inherente al tiempo y espacio vividos. 
Dentro de esta perspectiva se colocan de antemano algunas 
observaciones metodológicas , que son como un fondo para comprender 
la intervención de grupos de la Iglesia Católica en la política indigenista, 
que lucharon para la libertad de los amerindios y se apoyaron en la 
reformulación de principios teológicos-jurídicos, elaborando esquemas 
de estrategias capaces de escaparse del maquiavelismo de los adversarios 
y conseguir un tipo de vida razonablemente humana para los indios. 
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OBSERVACIONES METODOLÓGICAS 
Evitando el complicado conjunto de los problemas de metodología 
moderna, vamos a indicar algunos puntos que ayuden a discernir el papel 
de grupos de la Iglesia Católica en el marco de la política indigenista 
ibérica en el tiempo de la colonia. 
1. El acercamiento que intentamos hacer, parte de la realidad 
latinoamericana que vamos a adoptarla, en nuestro análisis, como factor 
privilegiado y como elemento condicionante fundamental de una historia 
de la cual ellos serían los protagonistas principales, si no entraran los 
ibéricos como elementos secundarios que luego, por medio de la fuerza y 
la maña, toman el papel de dirigentes. Escogiendo este tipo de 
interpretación, se observa de inmediato que no son ni insignificantes, ni 
escasas las consecuencias en la averiguación de un sentido, e incluso de 
distintas inferencias en el estudio de la política indigenista del siglo XVI. 
2. Si es posible (o en la medida de lo posible), vamos a proceder 
partiendo del acontecimiento - o práctico, para la reflexión o el análisis, o 
teórico. Así fue vivida la política indigenista: lo que llegaba al pulpito de 
Santo Domingo, de México, de Lima, a la cátedra de Salamanca, al 
Consejo de Castilla o de Indias, a los libros y las polémicas públicas, todo 
eso hacía parte del vivir diario de la colonia, y siempre las cuestiones se 
colocaban en el calor de la lucha, y con la intrepidez del que busca la 
verdad en la lucidez crítica de los que defienden la justicia. 
3. Los límites del período estudiado (desde el descubrimiento hasta 
1573) favorecen los marcos referenciales de la lucha por la libertad del 
amerindio, ya que se trata de la fase de implantación del régimen colonial 
ibérico, rica y llena de contrastes, de tumultos y guerras locales, de 
aplicación más débil o más rigurosa de la legislación de la encomienda. 
La Ordenanza de 1573 marca, en cierto sentido, el comienzo de 
decantación y asentamiento práctico de una política de acomodación que 
el destino del indio se juega en la rutina del que siente que está en un 
"impase"; 
4. Sería enriquecedora una interpretación comparada de la 
colonización española y de la portuguesa en la política indigenista, 
ABVA 
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subrayando la base común de afinidades y al mismo tiempo destacando 
las diferencias significativas en algunos fenómenos importantes, como la 
repercusión de los problemas fundamentales en cada una de las x / J v i >v 
metrópolis, sobre todo en términos de debates científicos y penetración y i x \ l — / \ 
apoyo populares; 
5. Vale la pena identificar las líneas básicas del conjunto contextual 
en que se pueda seguir los variados acontecimientos de la lucha por la 
libertad del amerindio. En esta lucha, y para ella, los colonizadores 
(clérigos y laicos) se articulan en movimientos casi partidistas que 
ayudan a reconsiderar el esquema teológico-jurídico de las concepciones 
medievales, impactado en varios puntos por las nuevas situaciones y 
apremiado por la necesidad urgente de señalar rumbos y soluciones para 
los problemas suscitados. 
El contexto en que la política indigenista iba a comenzar a 
desarrollarse en el régimen colonial, se insertó muy pronto en la política 
global que las metrópolis, España y Portugal, estaban realizando en 
Europa y aplicaban a las tierras recién descubiertas. 
La implantación del sistema colonial se hizo en base a la primacía 
teológico-legal de lo religioso (convertir y promover a los indios) y la 
preponderancia práctica de lo económico . La expansión comercial - una 
de las "piezas" importantes en la formación de un sistema mundial de 
mercado en los siglos XVI y XVII - dirige el proceso de colonización, 
imponiendo y coordinando toda una serie de mecanismos que encaminan 
y fortalecen la consolidación del mercantilismo. Bajo el control del 
Estado será posible obtener inversiones importantes, que difícilmente 
unas empresas particulares tendrían condiciones de hacer en ese 
momento. Será posible enfrentar las embestidas y los ataques de países 
enemigos, en competencias de varios tipos, como la piratería y las 
negociaciones. Sin poder naval será imposible continuar el proceso 
colonial. Por tanto, los lazos con la madre patria de la colonia, serán 
reforzados, día a día, y se concretan en la fórmula consagrada de lo 
"exclusivo" o "pacto" comercial.* 
Mauro, Fredéric, "La Expansión Europea (1600-1870). Ed. Labor, Barcelona 1968 
(Nueva Clio, n. 27); Cardoso, Ciro Flamarion /Brignoli, Héctor Pérez, "Historia 
Económica de América latina", Graal. Río de Janeiro 1983. 
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En la política colonialista, el Estado es el gran jefe que tiene el 
control (o pretende tenerlo) de todo el proceso y de las tramas y 
actividades de negocios, tanto internos como externos. 
Por eso no debemos asombrarnos si la Iglesia había hecho ciertas 
concesiones de sus derechos en su participación en la empresa 
colonizadora. Limitando la posibilidad de autonomía en su misión 
evangelizadora, abre un crédito de confianza casi ilimitado en el Estado, 
por medio del patronazgo , y convierte al Rey en el responsable de las 
tareas de la Iglesia entre los nuevos subditos, confiándole un poder 
ministerial que incluye también el campo pastoral.2 
La política indigenista se organiza y realiza como punta de lanza y 
garantía de una estrategia global del Estado Ibérico, que crea la máquina 
administrativo-financiera para realizar sus proyectos colonizadores. En 
este sentido se puede hablar de toda una realización progresiva de tácticas 
interconectadas, que son empleadas empíricamente, desde los primeros 
momentos, en el contacto con las "nuevas situaciones". Dentro de tal 
situación, podemos resumir los factores principales que crean 
necesidades, problemas y desafíos para los ibéricos, desde el momento en 
que pisaron tierra latinoamericana, en tres puntos: la tierra, como 
problema de conquista, apropiación y explotación; el indio - su persona, 
sus derechos, su libertad, su cultura frente a la pretendida superioridad del 
colonizador; el estatuto político de los pueblos indígenas, que 
constituyen naciones independientes y soberanas, y empiezan a enfrentar 
el avance de otras naciones (europeas) que las quieren dominar, 
despojándolas de sus organizaciones sociales y desestabilizando declarada 
o solapadamente, su tipo de gobierno. 
Para situaciones nuevas e imprevistas, era impensable, después del 
comienzo, contar con proyectos apropiados. El movimiento colonizador 
ABVA 
\ALA 
El Testamento de Isabel (1504) contiene una cláusula famosa, que fue más tarde, 
respecto a toda la legislación posterior, una especie de FUERO de los INDIOS; 
véase el comentario de Fernández, Isacio Pérez, Fray Bartolomé de las Casas 
sobre las leyes Nuevas Indias, en la Ciencia Tomista, Año LXVI, tomo Cu, p. 
402s. 
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comienza con carácter experimental, acarreando, por supuesto, el peso de 
las tradiciones socioeconómicas de la Iberia Medieval. Y pasa como un 
tractor, aplastando en su primer ímpetu tanto la buena voluntad, las 
piadosas intenciones y los justos deseos de los misioneros, como las 
prescripciones legislativas de la autoridad civil. La desestructuración 
familiar, social y cultural del indio, su concreta esclavización, las 
matanzas indiscriminadas, y todo lo demás, ponen en duda y en 
dificultades la práctica social, pretendidamente cristiana, de los 
colonizadores. Y la Iglesia, oficialmente comprometida con la 
colonización, no puede dejarse envolver en las redes de los intereses y 
privilegios. Se comprende pues, que la conciencia social de los cristianos 
se siente en peligro por la tendencia a quedar obnubilada o adormecida, y 
hasta con el peligro de perder su capacidad de discernimiento evangélico, 
frente a una realidad deshumanizada en muchas de sus dimensiones. 
ABVA 
Despertar la conciencia de los cristianos colonizadores, con un 
llamado agresivo y explícito sobre los derechos de los indios, y una alerta 
respecto a las infracciones de los requerimientos fundamentales del 
Evangelio, será el hilo conductor del movimiento que surge entre 
misioneros y laicos cristianos responsables en la lucha para la libertad del 
indio. 
Pero hay dos vertientes, con importantes diferencias de posiciones, 
en esa escala de defensa del indio: el grupo de los moderados, que, 
ligados a los derechos del Rey y su política, expresada en la legislación 
específica del caso latinoamericano, afirman que basta aplicar las órdenes 
reales, por ejemplo en el caso de la encomienda. Abusos, excesos, desvíos 
de explotación existen, pero contra la voluntad manifiesta de los reyes 
ibéricos, que tienen como modelo el Testamento de Isabel la Católica 
(1504).3 Por tanto, en el trato a los indios, el problema suscitado se limita 
a un problema de caridad, que contribuye a suavizar las durísimas 
relaciones de los encomenderos con los indios encomendados dentro de 
las normas existentes. El criterio dominante de tal posición no es, en 
Lopetegui, León Zubillaga, Félix, "Historia de la Iglesia en la América española , 
desde el descubrimiento hasta comienzos del siglo XDC. México. América Central. 
Antillas", Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1965, ce. XII y XV. 
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primera instancia, el valor del indio como persona, incluso si es indio 
convertido. Es antes de nada, funcional, es decir que se refiere al papel 
que el indio tiene, o debe tener en el objetivo de la colonización. 
El segundo grupo, que podemos llamar "grupo de los reformistas" 
y hasta "radicales" en algunos casos, comprende un abanico bastante 
amplio de posiciones. Sus componentes rechazan la posición simplista de 
pura crítica y queja contra los abusos del régimen de colonización que se 
vive, marcadamente comercial. Se colocan en favor de las 
reivindicaciones concretas de justicia, capaces de transformar una 
práctica social, en la que una pretendida caridad, pura limosna en la 
práctica, intenta disfrazar la iniquidad integral en que yace, anestesiada, 
gran parte de los cristianos. 
El hecho incontestable, es que los dos grupos están dentro de la 
Iglesia, pretenden ambos hablar en nombre de la Iglesia, y apelan ambos a 
doctores, maestros, autoridades eclesiásticas para salvar la fachada de su 
comportamiento. 
El conflicto entre los dos grupos se ahonda, por la necesidad de 
volver a concebir principios teológicos para una pastoral comprometida 
en la lucha para la libertad, e inventa y descubre estrategias positivas en 
favor del indio. 
LA ESTRATEGIA EN LA LUCHA PARA LA LIBERTAD 
Para facilitar la observación de la estrategia usada por el grupo de 
los reformistas durante cincuenta años de lucha, es útil dividir (en un 
rápido enfoque) el período estudiado en tres bloques conjunturales, y en 
cada uno de ellos señalar los acontecimientos-símbolo, indicadores del 
significado, de las dimensiones y las técnicas enjuego. 
El primer "bloque" se vive bajo un utopismo simplista (1511 a 
1520); el segundo se procesa dentro de un clima de realismo político 
ABVA 
\AI_A 
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(1535 a 1553); el tercero va de un radicalismo verbal al pragmatismo 
forzoso (1553-1573).4 
En el balanceo del utopismo 
En este bloque se realiza la "detonación" del proceso de protestas y 
denuncias. Antonio Montesinos, hablando en nombre de la comunidad 
dominica de Santo Domingo, lanza un grito profético de revuelta frente a 
la masacre a que están sometidos los indios en la Española. Es más que un 
sermón: es un gesto político que se opone fundamentalmente a los 
intereses de medio mundo en la colonia y la metrópoli. La presencia de 
Montesinos y de su superior, Fray Pedro de Córdova, en la Corte, no se 
explica solamente por la necesidad de defenderse de las acusaciones. Se 
justifica por la táctica política de aprovechar la ocasión para sacudir los 
medios pensantes, el Consejo de Castilla, el propio Rey Fernando el 
Católico. Utilizando los expedientes medios más variados, desde la 
influencia de los maestros de Salamanca hasta la presentación directa de 
sus reivindicaciones al Rey, los misioneros consiguen frustrar la 
resistencia de los adversarios y esquivar la franca hostilidad del Obispo 
Rodríguez de Fonseca, Presidente del Consejo. El resultado de todo eso 
fueron las Leyes de Burgos (1512), que reglamentaban la encomienda. 
Eran 32 leyes en que se presentaba al indio como vasallo del Rey, pero 
bajo el control del encomendero, que lo hacía trabajar y se responsabi-
lizaba por su sustento y su instrucción. Las Casas define estas leyes 
"injustas y crueles, contra la ley natural, tiránicas". 
Pedro de Córdoba solicita una necesaria complementación dedicada 
sobre todo a las mujeres y los niños indígenas. Pero sigue convencido de 
que las leyes de Burgos no responden a las reinvindicaciones de justicia. 
ABVA 
Como fuentes para esta semblanza general de tal período, se utilizaron León, 
Antonio Ybot, "La Iglesia y los Eclesiásticos Españoles en la Empresa de indias" 
Salvat Ed. , Barcelona/Madrid 1954: Hanke, Lewis, "Colonisation et Conscience 
Chrétienne au XVIe siecle", Plon, París 1957, (Es la traducción francesa de la "La 
lucha por la justicia en la conquista de América", Buenos Aires 1949). 
En "Entre los Remedios", en "Obras Escogidas de Bartolomé de las Casas, Bae 
Madrid 1958, t. CX, p. 96. 
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Y los clamores son tantos, que el rey se ve en la necesidad de recorrer al 
"Requerimiento", una especie de declaración o manifiesto que debía 
leerse a los indios en el primer contacto, para ordenarles que se 
sometieran al rey. Y además, el Requerimiento fue un recurso 
tranquilizador para la conciencia de los colonizadores, una puerta abierta 
para encubrir las injusticias de la guerra, una válvula de escape que dio 
margen fácil a la hipocresía social. Reforzada ahora con la conversión del 
clérigo Las Casas (1515) y bajo la presión de denuncias continuas de 
mala aplicación de las Leyes de Burgos, la Metrópoli envía una comisión 
de tres monjes jeronimianos para que hagan una inspección y funden 
"poblaciones" en que los españoles y los indígenas puedan convivir 
pacíficamente. Una misión frustrante. En su investigación aparece por 
primer vez una nueva modalidad del concepto sobre los naturales, 
contrario a las pretendidas reformas. Los indios carecían de razón, y por 
consiguiente eran incapaces de tener libertad. 
ABVA \AI_A 
Insatisfecho por la ineficiencia de las medidas, es ahora Las Casas 
que intenta dinamizar la lucha en favor de los indios y contra las 
encomiendas. Prepara un proyecto de comunidades agrícolas en que 
españoles seleccionados personalmente e indios contactados 
pacíficamente podrían cultivar la tierra dentro del régimen de distribución 
equitativa de cosechas, en las tierras concedidas en la Tierra Firme (una 
región de Venezuela). El fracaso de Cumaná, en que bajo la presión del 
sabotaje de los adversarios, perecen frailes y otros compañeros, es un 
duro golpe para los que militan en favor de los indios en una pelea 
desigual. La experiencia de tales desencantos, saca a Las Casas del ingenuo 
universo del utopismo y lo lleva a la malicia sana del realismo político . 
Los frutos del realismo político 
Tres momentos importantes marcan el ritmo de este momento 
conjuntural: la encíclica Sublimis Deus (Paulo III-1537), la experiencia 
de la evangelización pacífica de los indios de la Tierra de Guerra, y la 
promulgación de las Leyes Nuevas (1542-1543). 
León, Antonio Ybot, ob. menc, t. I. p. 234. 
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Con el desastre de Cumaná (Venezuela 1520), hay un detenimiento 
en el movimiento de lucha por la libertad del amerindio. Las Casas vuelve 
a meditar sobre la estrategia a seguir, y llega a la conclusión de que, sin el 
respaldo directo de una entidad que le "cubra la retaguardia" con apoyo 
logístico, el trabajo se le hace irrealizable y poco aficaz. Se hace 
dominico (1521) y se prepara para una nueva etapa. 
Una nueva campaña llena de tretas se vuelve a hacer, negando 
nuevamente la racionalidad del amerindio, un argumento que había sido 
tema de moda cuando trece teólogos se habían reunido en junta 
extraoficial, y con su parecer favorable habían contrarrestado la posición 
infeliz de algunos consejeros (1518). 
Ahora, en la década de 1530, se dirige otra campaña contra la 
racionalidad del indio, partiendo de un escrito de un dominico que, en el 
lenguaje de la época, comparaba los indios a los animales. Un grupo de 
franciscanos y dominicos, trabajando en conjunto cerca del Emperador, 
escoge a Fray Domingo de Minaya para hacer las gestiones convenientes 
con el Papa, y conseguir una declaración clara y definitiva sobre este 
problema. Lo hace, con la Sublimis Deus, Paulo III, afirmando 
solemnemente que los indios son hombres libres, y libremente pueden 
7 
disponer de su libertad. 
Con este as en la manga, conseguido, además, sin que lo supiera 
Carlos V, sigue la lucha por la libertad, esta vez en un terreno especial 
para el movimiento: una experiencia de evangelización pacífica de los 
indígenas, en la tierra de guerra (Guatemala). 
La idea fundamental de Las Casas, -que constituyen la materia del 
primer manual de misiología,- su "De único vocationis modo omniun 
ABVA 
Recuérdese que en esa misma época Vitoria dictaba cursos sobre los indios en la 
Universidad de Salamanca. Véase la introducción de Teófilo Urdanoz de la "Obras 
de Francisco de Vitoria", BAC, Madrid 1960. 
Sobre la experiencia de la Tierra de Guerra, véase Matabuena, Antonio G., 
"Origen y exigencias históricas de la obra misional de Vera Paz" en "La Ciencia 
Tomista", Año LXXI, tomo CVII, pp. 75-116. 
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gentium ad veram religionem" es la predicación basada en la persuasión y 
amistad, sin violencia. Frente a tal posición, que se oponía a la mayoría de 
los colonizadores (clérigos y laicos), favorables al uso de la fuerza como 
preparación del terreno para la evangelización, un grupo de dominicos, 
bajo la guía de Las Casas, acepta el desafío para hacer misión y pacificar 
a "Tierra de Guerra" (Tetzulutlán, en Guatemala, región adusta y de gente 
bravia, que ya había experimentado los ataques de los invasores españoles 
y estaba sufrida y llena de desconfianza). 
ABVA 
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Contra todas las expectativas por parte de los adversarios del 
proyecto, los misioneros consiguen establecerse en dicha región, aislando 
los habitantes nativos del contacto con los colonizadores, y realizando un 
trabajo lento de presencia cautivante, simple, espontánea, sin los aparatos 
de violencia, en base de la amistad evangélica. Fue una experiencia que 
dejó profundas huellas en ese pueblo, cortada sin embargo por los 
maquiavélicos acercamientos de los españoles que suscitaron conflictos 
entre las tribus y azuzando a los caciques contra los frailes. 
Pero quedó evidente una conclusión: la posición del grupo defensor 
de la evangelización pacífica, no era una hipótesis irrealizable, ni un 
sueño. Era perfectamente posible, en la medida en que crearan las 
condiciones positivas y se proporcionaran los medios para la realización. 
La mejor consecuencia del buen éxito del comienzo de la empresa de 
"Vera Paz" (antigua Tierra de Guerra), fue la autoridad moral que la 
vivencia dio al grupo, proyectándolo políticamente y dándole nuevas 
posibilidades en las futuras reinvindicaciones. Las Leyes Nuevas (1542) 
constituyen una prueba de esta subida de prestigio del movimiento. 
Fray Tomás de la Torre, secretario de Las Casas, decía que las 
Leyes Nuevas (Barcelona 1542) completadas en las juntas de Valladolid 
(1543), eran "el remedio de las Indias". Si no llegaban al grado de eficacia 
deseado por los reformistas, daban, empero, un golpe mortal, de muerte 
lenta, a la encomienda, institución jurídica "intrínsecamente mala" como 
Las Casas decía. 
Prohibiendo esclavizar a indios o hacerles siervos por "naboria", 
"tapia" u otras maneras, reduciendo la extensión de las encomiendas y el 
número de los encomenderos, y sobre todo rechazando su perpetuidad, 
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las Leyes Nuevas podían ser saludadas como una perspectiva de "pequeña 
revolución". 
Si la experiencia de una lúcida estrategia política llegó a ser una 
victoria legal, los militantes del movimiento para la libertad total del 
amerindio no se engañanan por eso considerando eliminadas las 
alternativas de resistencia, solapada o manifiesta, que los adversarios les 
oponían: adversarios convencidos que era indispensable el régimen de las 
encomiendas como base y soporte del sistema colonial Obispo de Chiapas 
(México), Las Casas mandará trabajosamente la movilización para la 
aplicación de las Leyes Nuevas, utilizando inclusive el recurso a las penas 
9 
espirituales (la no absolución a los encomenderos renitentes). 
ABVA 
Del radicalismo verbal al pragmatismo razonable 
La década de 1550 parece tener a una fase de decantación de la 
lucha por la libertad. La "ordenanza" de 1553, prohibiendo las 
"conquistas", desea poner un freno a los abusos de los colonizadores. Es 
Perú el país en que el conflicto se hace más encendido y feroz, dadas las 
condiciones sangrientas de la implantación del régimen. Sin llegar a ser 
homogéneo, actúa en el Perú un grupo de misioneros considerados 
peligrosos (La Inquisición juzga "sediciosa" la carta de Fray Bartolomé de 
la Vega a Fray Pedro de Toro (1563). Según M. Bataillon, ellos desean 
llevar a cabo una empresa "más revolucionaria que la emprendida por Las 
Casas en 1545, tomándose su Obispado de Chiapas". La lucha por la 
libertad de los indios cubre varios tipos de actividad y cuestiones 
urgentes. Observando atentamente cualquier intento de discutir la 
perpetuidad de las encomiendas, a cambio de sumas fabulosas para 
aumentar el arriendo de la Hacienda (perpetuidad sugerida en la carta de 
Felipe II de Londres - 1555) están incluso dispuestos a proponer la 
sobreposición de tributos a tributos, de acuerdo con los caciques, para 
alejar a los encomenderos. Se oponen a los diezmos que se pretende 
10 
Gutiérrez, Antonio, "EL CONFESIONARIO de Bartolomé de las Casas", en "La 
Ciencia Tomista", Año LXVI, tomo Cu, pp. 249-278. 
Bataillon, Marcel, "Etudes sur Bartolomé de las Casas", París 1965, p. 263. 
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cobrar a los indios convertidos (pero por desgracia la ley de 1568 los 
obligará a pagarlos). Se revelan contra los tributos que pretendidamente 
se deben a los encomenderos (el Virrey Francisco de Toledo y los jesuítas 
se detestan mutuamente, ya que estos son acusados de predicar contra los 
impuestos y de hablar, desde el pulpito, de asuntos políticos, 
inconvenientes para el lugar sagrado...) Todos los misioneros protestan 
contra la mita , "boca del infierno", que en el trabajo forzado de las minas 
sacrifica a miles de indios en régimen de esclavitud. 
ABVA 
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La prueba de fuego por la cual pasan los reformistas de Perú, en 
sintonía y constante contacto con Las Casas, puede dar la impresión de 
pérdida de aliento en la lucha por la libertad. Pero en realidad es una toma 
de conciencia de las posibilidades reales, sin fáciles concesiones en la 
peligrosa fase de decantación del problema. 
La ley básica - la ordenanza del 13 de Julio de 1573 - reglamenta 
todas las conquistas y descubrimientos futuros y por mar. En esta ley se 
respira un aire de mayor respeto por el amerindio. Pero aún así, la lucha 
por la libertad debe continuar, ya que las divergencias sobre la evange-
lización pacífica estarán presentes en los ambientes misioneros y la enco-
mienda sigue existiendo (y no terminará) en la práctica de muchos colo-
nizadores disfrazada o abiertamente. 
DE LA ESTRATEGIA A LOS PRINCIPIOS 
Las ideologías enfrentadas - que surgen de la vivencia y la manera 
de concebir y tratar al indio en el periodo colonial - proporcionaran armas 
y material para una nueva reflexión teológica y jurídica en el campo 
político, económico y sociocultural. 
1. Las naciones ibéricas se presentan como "señores supremos" de 
las tierras y los pueblos, délos señoríos indígenas, destituyendo rápida-
mente reyes y caciques o manteniéndolos solo formalmente como testafe-
rros o simulación de título, imponen la autoridad de la Metrópoli y orga-
nizan el régimen a imagen y semejanza de la patria, colocando a los 
indios dentro del esquema de administración imperial, convirtiéndolos en 
subditos y tributarios del Rey. 
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Todo eso se realiza como si las naciones indígenas no tuviesen 
ningún derecho, como si no estuviesen políticamente estructuradas, en 
diferentes grados, con distintos tipos de organizaciones, desde los 
rudimentarios hasta unas formas de gobierno más perfectas, como las de 
los Incas y los Aztecas. Se trata de una injusticia evidente, de una falta de 
respeto clarísima a la autodeterminación de estos pueblos saqueados. La 
reacción se presenta en forma de duda o interpelación sobre la 
legitimidad de la presencia y la acción de los españoles en el continente 
americano, y con el cuestionamiento de las credenciales del Rey de 
España en la garantía de su dominio sobre tales naciones. 
ABVA 
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Contra la mayoría de los teólogos y juristas que intentan explicar la 
legitimidad del poder real de España sobre las naciones indígenas, 
basándose en el poder papal e imperial, Francisco de Vitoria abre 
diferentes caminos buscando nuevas formas o títulos de legitimación, 
como la sociabilidad y la comunicación humana (communitas orbis), o el 
derecho de emigrar, comerciar, y predicar sin coacciones el Evangelio. 
Sin minimizar el valor de las posiciones de Vitoria, conviene ahora 
compararlas con las posturas de Las Casas. El primero da prioridad, en su 
análisis, a los españoles, y en cambio Las Casas enfoca el problema desde 
el lado opuesto, insistiendo primeramente en la soberanía y 
autodeterminación de las naciones indígenas, que tienen su estatuto de 
independencia definido y fundamentado en los distintos derechos. Veamos 
solamente algunas frases de Las Casas: "Todas estas naciones y pueblos, 
y también las tierras que habitan, son libres, ya que no reconocen fuera de 
sí mismas a ningún señor o superior de sus personas, ni de sus tierras y 
haberes particulares".n Esta es la regla general, que el príncipe no puede 
hacer nada que pueda perjudicar a los pueblos, sin que los pueblos den su 
consentimiento".12 ¿Cómo explicar, entonces, la incómoda presencia de 
los Españoles en la América Latina, tierra de indios? Intentando 
salvaguardar los derechos de los pueblos amerindios, el grupo lascasiano 
11 "Obras escogidas", ya mena, BAE, t. CX. p. 96. 
12 Consúltese el trabajo del padre Osuna, Antonio, "El Tratado de las DOCE 
DUDAS como Testamento Doctrinal de Bartolomé de las Casas", en la Ciencia 
Tomista, Año LXVI, t. p. 325s. 
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busca una salida explicando tal presencia como una especie de 
protectorado moral de emperador, en base de la función ministerial de 
orientar e instruir a los indios (necesidad impuesta por la evangelización), 
que el emperador recibió del Papa. No se trata de jurisdicción 
propiamente dicha. Viene de lo temporal, luego pasa a una esfera 
diferente, que es el mundo de una comunidad cristiana, a cuyos intereses 
universalistas está ligado el poder imperial (O'Gorman).13 Incluso se 
puede entrever, en esta posición mental, las señales de un imperialismo 
con dejos mesiánicos, que en el caso de otros autores, se inclina al 
nacionalismo puro y simple como una exaltación de la supremacía 
española (Sepúlveda). 
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2. Junto con la opresión política marchaba la sofocación de la liber-
tad económica del indio americano, que se iba vinculando con los esque-
mas del capital comercial, implantando en la colonia un sistema productivo 
diversificado para abastecer la metrópoli, y creando una línea comercial 
directa con la matriz. La economía de mercado destruye la economía 
doméstico-natural del indio, y ataca el ritmo profundo de su vida, tanto en 
sus lazos entrañables con la tierra, como en la espontaneidad de"su 
civilización de la ociosidad". 
En la concepción mercantilista que domina entre los 
colonizadores, reina la facilidad entre las distintas maneras de apropiarse 
de la tierra, los bienes, los tesoros. La legitimidad de tal comportamiento, 
ligado al esquema mismo de la fundamentación religiosa del poder 
temporal, es duramente criticada y hasta rechazada por los teólogos, 
juristas y defensores de la libertad de los indígenas. Con razón Las Casas 
repite insistentemente: "Los infieles tienen con justicia el dominio de sus 
cosas".14 Y fundamenta su posición afirmando que eso ocurre tanto por 
13 
14 
Véase las posiciones de Edmundo O'Gprman, en la Introducción de la obras de 
Bartolomé de Las Casas, "Apologética Historia Sumaria", México, UNAM, 1967, 
p. LXXVTI. 
Textos impresionantes sobre el asunto se encuentran en LAS CASAS, "Algunos 
Principios que deben servir de punto de partida en la controversia destinada a 
poner de manifiesto la justicia de los indios. Tratados", II, México-Buenos Aires 
1965, pp. 1234-1273. 
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derecho divino como por el derecho natural y el derecho de las gentes, ya 
que ellos son simplemente hombres, y en eso no entra la religión que 
acaso tengan. Inclusive agrega que "no es lícito, de ninguna manera, que 
una persona privada o pública, sin una causa legítima, despoje de lo que 
es suyo a otra persona (sea este fiel o infiel) contra su voluntad; cuando 
tal persona ya se haya apropiado de la cosa y se haya convertido en su 
dueño".15 Razón por la cual define a los españoles "ladrones perfectos" y 
denuncia la injusticia tiránica, por parte de las autoridades así como de los 
particulares, ya que la propiedad de la tierra y sus tesoros hace 
indiscutiblemente parte de los derechos de los indios. 
ABVA 
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Los cristianos conscientes de los derechos de los indios no 
protestan solamente por la expoliación de las tierras. Protestan también a 
tiempo y a destiempo, contra la explotación que se hace impunemente, de 
su fuerza de trabajo. Cuando el régimen de la encomienda es llamado 
tiránico, hipócrita, injusto, esas afirmaciones se hacen por ser la 
encomienda una institución que no solamente pone al indio al servicio 
del rey o sus intermediarios, sino por ser, en realidad, un marco de 
servidumbre e incluso esclavitud, apoyado en las entrelineas de una 
legislación elásticamente interpretada, o no aplicadas por los funcionarios 
de la Corona. 
El trabajo forzado a que se somete al indígena, sin un mínimo de 
respeto por sus derechos familiares, su estilo de vida espontáneo y 
natural, es semilla de muerte para quien estaba acostumbrado al equilibrio 
de una existencia polarizada en el ritmo de la naturaleza o el bien de la 
colectividad. Si la muerte física del indio es ya en sí una injusticia 
clamorosa, ¿qué decir de su muerte moral, que se le inflige sacándole de 
la tierra, de cuya fuerza y riqueza se alimenta, destrozándole su afecto por 
las tareas socializadas de la tribu a cambio de un trabajo esterilizante? 
La explotación del hombre-indio por parte del hombre-europeo, es 
un capítulo lentamente tejido con la sangre de los débiles. Por eso es 
violento el lenguaje profético de los denunciadores de semejante 
opresión, "Sinjusta causa privados de su libertad natural...y reducidos a 
15 Véase el 'Tratado Comprobatorio", en Obras Escogidas, BAE, tomo CX, p.350s. 
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una servidumbre miserable...Todos les roban, los devoran, los afligen y 
amedrentan, de todos tienen miedo, y a todos sirven". 
3. En la lucha por la libertad, la raíz más profunda para aplicar el 
rechazo de un lugar decente al indio en la sociedad, se fija en la 
concepción que se crea de él, y el estatuto de inferioridad que se le 
atribuye. En la colonia se creó un estereotipo negativo del indígena, más 
acercado al de un animal que al de un hombre , con el objeto de 
justificar y facilitar su explotación. 
En general la historia proyecta a Ginés de Sepúlveda como la punta 
de lanza del grupo que adopta esta postura. Dentro de un abanico muy 
amplio de variaciones, interpretando a su manera el texto de Aristóteles, 
Política I, cap.3 y 5, exhibiendo astutamente los distintos sentidos del 
término "bárbaro" todos aspiran simplemente a considerar al indígena un 
incapacitado para la vida social y política. No faltan maquinaciones a 
mentalizar al colonizador con esquemas desfavorables al nativo. En un 
estatuto social-económico que lo hace inútil para tareas, cargos y 
funciones más nobles, se canoniza el principio de que el indio está 
destinado a servir a los dueños de la sabiduría y del poder. Tal 
servidumbre, así fundamentada y consagrada en la mentalidad corriente, 
se asienta, jurídicamente, en la reglamentación de la encomienda. 
Es contra esta mentalidad, sutilmente infiltrada en la colonia, 
basada en la idea de la inferioridad natural o sociocultural del indio, que 
sus defensores cierran filas en la lucha de defensa de la dignidad y 
libertad de los pueblos latinoamericanos. En el plan verbal, el movimiento 
lascasiano y otros lanzan los elementos básicos para un marco conceptual, 
realista y crítico de su estatuto humano y social (Bemardino de Sahagún, 
José de Acosta, Jerónimo de Mendieta, el propio Las Casas). Por medio 
de investigaciones y estudios serios, analizan al indio como persona 
humana, capacitado para un sistema de vida social altamente estimable, 
señor de sus actos dentro de la organización sociopolítica de las diferentes 
étnias y naciones, capaz de llevar a cabo con resultados satisfactorios los 
ABVA 
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16 "Carta al Maestro Fray Bartolomé Carranza de Miranda", en Obras Escogidas, ya 
mencionadas, pp. 435-436. 
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menesteres de la vida comunitaria, disciplinado y pacífico dentro del 
régimen familiar y religioso, base del sustento de los grupos. 
A.BVA 
El empeño en destacar, con realismo y objetividad, los principios i i r \ l _ / \ 
que apoyan e inspiran el régimen sociocultural del indígena 
latinoamericano en nivel alto, consideraba una etapa por superar en la 
estrategia política en favor de su libertad, la capacidad de superar la 
tendencia y la tentación de considerar al indio como menor, cayendo así 
en la fácil trampa de la tutela, provisional, definitiva, que destruye y 
sabotea cualquier intento de valorización realista e independencia efectiva 
del amerindio. 
* * * 
Las Ordenaciones Generales de Felipe II (13 de Julio de 1573), 
reglamentaban todas las conquistas y nuevos descubrimientos. Con ellas 
comienza una nueva etapa en el trato de los españoles a los indios. Se 
hace una decantación en los esquemas de la defensa del indio, 
aparentemente protegido por las Ordenaciones. Pero en la práctica, las 
encomiendas sobreviven hasta el siglo XVIII. 
Después de este largo recorrido por los caminos de la lucha en 
favor de la libertad de los indios, es lógico que se nos ocurran algunas 
conclusiones. 
a. En todos los momentos, se observa una visión muy variada de la 
Iglesia, en que se mezclan, en la acción concreta, jerarquía y laicado, 
grupos de cristianos más avanzados y grupos menos avanzados. Siempre 
fue así en la historia vivida, y sigue siendo así en la historia de hoy. No es 
el pluralismo el que debe asustar a la Iglesia, más bien, son los principios 
y criterios que guían las posiciones y los movimientos de los grupos, los 
que más deben interesar, en la medida en que están sintonizados con el 
Evangelio; 
b. En esta concepción de una Iglesia dinámica, tenemos que ser 
realistas: los desaciertos de la historia nos sirven, y mucho, para que 
observemos las bases de la institución, con todo el acervo de su lado 
humano, por el cual pasa la acción de lo "divino", y a veces con mucha 
dificultad, por la malicia de los católicos; 
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c. El profetismo existe, en grado mayor o menor, y en todas las 
épocas. El profeta anuncia y denuncia. La misión profética en 
determinadas situaciones es complicada y sometida a incomprensiones, 
sobre todo porque la gente exige del profeta, que construya, realice, 
resuelva los problemas. Y en este campo no siempre es realista la 
perspectiva del profeta. Por eso mismo, algunas veces, él parece fracasar, 
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d. Siguiendo el movimiento de los grupos de misioneros y laicos 
católicos en defensa de la libertad de los indios, algunos quieren descubrir 
en ellos posiciones y actitudes completamente radicales. Al contrario 
estos grupos fueron, en su conjunto, reformistas, y solamente en algunos 
puntos fueron radicales, como en el aspecto moral de la eliminación de 
todas las injusticias cometidas por los colonizadores (mandantes y 
mandados) contra los indios. Era un proyecto talvez individualmente 
posible, pero socialmente irrealizable, porque implicaría el destino de los 
españoles en América Latina, obligándoles a abandonarlo todo. 
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LA EVANGELIZACION EN LOS CONCILIOS 
MEXICANOS (SIGLO XVI) A . B V A . 
\AI_A 
José Llaguno 
En los caminos yacen dardos rotos, 
los cabellos están esparcidos. 
Destechadas están las casas, 
enrojecidos tienen sus muros. 
Gusanos pululan por calles y plazas, 
y en las paredes están salpicados los sesos. 
Rojas están las aguas, están como teñidas, 
y cuando las bebemos, 
es como si bebiéramos agua de salitre. 
Llorad, amigos míos, 
tened entendido que con estos hechos 
hemos perdido la nación mexícatl. 
¡El agua se ha acedado, se acedó la comida! 
Esto es lo que ha hecho el Dador de la Vida 
enTlaltelolco... 
(Manuscritos Anónimos de Tlaltelolco (1528). 
El presente trabajo quiere ser una relectura de la legislación 
eclesiástica primitiva en la Nueva España. Esta legislación expresaba el 
pensamiento de aquellos misioneros y eclesiásticos sobre el indio y sobre 
su propia tarea evangelizadora, desde su práctica pastoral. Es 
evidentemente una visión de mediados del siglo XVI con todas sus 
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influencias de Europa. Visión que paradójicamente es del siglo XVI y 
también actual. Hace unos días al terminar de ver la película "La Misión" 
sobre las reducciones jesuítas en el Paraguay y su destrucción, una 
persona comentaba: "La historia se repite". Yo le dije: "No; la historia 
sigue, porque aquella historia no terminó, porque ha seguido a lo largo de 
estos 500 años". Queremos releer el pasado a la luz del presente; a la luz 
de una Iglesia renovada por el Concilio Vaticano II y a la luz de la 
realidad de los pueblos indígenas, principalmente en América Latina. 
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Esta relectura evidentemente la hacemos desde nuestra realidad 
actual de América Latina; desde nuestro compatir con los indígenas sus 
sufrimientos, su explotación, sus esperanzas; desde nuestro caminar, 
desde nuestro acompañamiento a estos pueblos en sus luchas por su 
autodeterminación, por su cultura. 
Ya esto nos está diciendo que esta relectura no será "objetiva". Ni 
pretende serlo ni puede serlo. Es una lectura "optada", desde una opción 
que como persona y como Iglesia se ha hecho por las culturas indígenas; 
desde una opción basada en el Evangelio; una lectura "objetiva" es 
imposible cuando se ha compartido con los indígenas la explotación y se 
ha presenciado el etnocidio y el genocidio que a lo largo de casi 500 años 
han sufrido. 
CONCILIO PROVINCIAL MEXICANO (1585) 
En 1585 los prejucios extremistas acerca del indígena y su 
naturaleza van ya desapareciendo, y los ánimos se encuentran más 
tranquilos. En este ambiente, las opiniones y discusiones son menos 
apasionadas y violentas. Se goza de mayor objetividad en los juicios, 
debido a un conocimiento más extenso y profundo del indígena y su 
carácter, de más larga experiencia en el trato con los naturales y en la obra 
misional y civilizadora. El Concilio mismo, al celebrarse después de una 
serie de Juntas Eclesiásticas y de otros dos Concilios Provinciales, tiene a 
su disposición los decretos de aquellos y los resultados obtenidos. Y, 
sobre todo, el III Concilio es trascendental en la historia del derecho 
eclesiástico mexicano porque señala la ruta que por casi 200 años habrá 
de seguir la obra de la Iglesia en la Nueva España, hasta la celebración del 
IV Concilio en 1771. 
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Los obispos se reúnen principalmente para adaptar las leyes 
existentes a los decretos del Concilio General del Trento, y a las nuevas y \ R \ y < \ 
circunstancias de tiempos, negocios y personas.i \ / ^ K L A . 
El Concilio promulga también leyes para el bien y consolidación de 
la Iglesia en la Nueva España, y para evitar y desterrar los abusos que 
hacían deplorable la situación de los indígenas. Este trabajo requiere, 
además de la experiencia personal de los obispos, oir los pareceres de 
otros también enterados de la vida tal cual era entonces. Estas noticias que 
con frecuencia no hacen sino corroborar lo que los obispos ya conocen, 
son de indiscutible valor para dar una nota de realismo a las leyes de 
1585. Llegan al Concilio en forma de memorias, "memoriales", 
peticiones, quejas, etc. 
Finalmente, en los casos más graves y difíciles, el Concilio, antes 
de decretar algo, pide su opinión a las órdenes religiosas y a los 
consultores juristas y teólogos. De todo este trabajo resultan los decretos 
definitivos y un larga carta que el 16 de Octubre de 1585 escribe el 
Concilio a su Majestad. 
El 18 de febrero de 1584 se decreta la convocatoria del tercer 
Concilio Provincial Mexicano y se expide el decreto latino correpondiente 
dirigido a los sufragáneos, y cabildos y religiones el cual se lee el día 30 
de marzo en todos los monasterios y la ciudad de México. Se fija la fecha 
de apertura para el día 6 de enero del próximo año de 15 85 7- A petición 
del obispo de Guatemala se prorroga la celebración del Concilio para el 
20 de enero. 3 
Uno de los asuntos que con más calor y amplitud se tratan, 
siguiendo los pasos de las juntas anteriores y de los Concilios I y II es la 
deplorable situación de los indígenas. Las Memoriales que presentan este 
asunto directamente y algunos exclusivamente, pasan de 16 y, cuatro de 
las ocho consultas hechas a los teólogos y canonistas del Concilio se 
refieren también a los indígenas. 
BMM (Bancroft Library Mexican Manuscripts Berkeley, California). 269, 
ff. 43r -v. 
BMM 268, ff. Ir -v. 
BMM 266, f. 44r 
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Memorias del P. Juan de la Plaza, SJ.4 
Entre estos Memoriales son sin duda los más importantes, por la 
materia que tratan, y por la autoridad y experiencia del autor, los del 
Padre Juan de la Plaza, S.J. 
Sus Memoriales juzgan decididamente la actividad que se viene 
desarrollando en las parroquias y doctrinas, señalan con duro realismo las 
plagas que afligen a la Iglesia de la Nueva España y proponen remedios 
oprtunos y sensatos. 
Aunque no todos tratan expresa y directamente de los indígenas, es 
innegable en todos la preocupación del autor por una reforma sincera y a 
fondo de la vida de la Iglesia en la Nueva España, que a la larga redundará 
en beneficio de los indígenas. 
Son tres los grandes problemas indígenas que toca Plaza en sus 
Memoriales: primero, la doctrina cristiana; el segundo: repartimientos; y 
tercero, la reducción de los indios a los pueblos. 
Uno de los temas que trae al Concilio el Dr. Plaza en su Memorial 
sobre el ministerio de los indios y que tanto preocupa a los que desean 
acabar con las vejaciones e injusticias que por años vienen sufriendo los 
naturales, es el de los repartimientos. 
Ordenaban las leyes de indios: "luego que se haya hecho la 
participación, y sean los naturales reducidos a nuestra obediencia... el 
adelantado, gobernador o pacificador, en quien esta facultad resida, 
reparta a los indios entre los pobladores, para que cada uno se encargue 
de los que fueren de su repartimiento. 5 
ABVA 
4 Félix Zubillaga, S. J. "Tercer Concilio Provincial Mexicano, 1585. Los 
Memoriales del Padre Juan de la Plaza, S. J.", Archivum Historicum Societatís Jesu, XXX, 
(1961). 
5 Recoplilación de las Leyes de los Reynos de las Indias (Madrid 1791). 1. VI, tit. 
VUI,ley 1. 
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Estos "repartimientos" que al principio se hacían teniendo ante los 
ojos el bien espiritual de los indios recién convertidos, cada vez habían 
ido degenerando más y volviéndose una esclavitud disfrazada y una carga 
insoportable para los indios. Este problema de los "repartimientos" dará 
pie a una larga Consulta en el Concilio. 
ABVA 
Memorial de Fray Pedro de Feria, O.P. Obispo de Chiapas. 6 
Importante por la autoridad de su autor: más de 30 años de trabajo 
entre indígenas. Y por estar dedicado todo él a problemas indígenas. 
Lo que le preocupa: el estado poco satisfactorio de la nueva 
cristianidad. 
Para proponer soluciones parte de dos realidades: 
a. los indios son cosa diversa de los españoles, y 
b. los indios no están "provectos ni fixos ni bien arraygados en nuestra 
santa fe".7 
Supuestas y aceptadas estas dos realidades, lo primero que hay que 
procurar es proporcionarles ministros idóneos, especialmente por el 
ejemplo de la vida (lo cual quiere decir que esto no era lo ordinario en la 
Iglesia novohispana).8 
Pide además adaptación de los métodos misionales y textos, a la 
capacidad y costumbres de los naturales.9 
Además es necesario juntarlos y hacer congregaciones (pueblos) de 
ellos. Todo esto según planes bien pensados y buscando el poder 
evangelizarlos y enseñarles "a vivir como cristianos". 10 
6 BMM268,ff. 175r, -182v. 
7 BMM 268, f. 176r,-5. 
8 BMM 268, f. 177v, - 7. 
9 BMM 268, f. 179v, 11. 
10 BMM 268, f. 179r, 10. 
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Acaba afirmando que los indígenas por ser de natural bajo e 
imperfecto han de ser regidos y gobernados más por temor que por amor. 
Por esto el Concilio determine qué penas se pueden echar a los indios, n 
Memoriales del Doctor Fernando Ortiz de Hinojosa 
Presenta al III Concilio tres amplios Memoriales casi únicamente 
sobre los indios: su estado actual, injusticia que se les hacen, derechos que 
el Concilio debe proteger. 
Su visión del indígena hombre: no de gran inteligencia para 
estudios;i2 las lenguas indígenas son "voces iliteratas de pájaros o brutos 
que no se pueden escribir ni apenas pronunciar"; 13 pero niega que sean 
idiotas o imbéciles ya que "tienen igual entendimiento que muchos 
españoles no muy sabios". 
Como cristianos son: inmaduros y faltos de responsabilidad; 
inestables proclives a la idolatría que dejaron. 14 
Para lograr remedio de lo anterior y para incorporarlos a la vida 
civilizada y facilitar la obra de los misioneros propone reunirlos en 
pueblos. 15 
Defiende también algunos derechos de los indios, violados por 
eclesiásticos y seglares: derecho al salario justo que los eclesiáticos deben 
pagar; 16 derecho al dominio de sus subditos, "que de ningún modo 
perdieron por convertirse ni por someterse a los reyes de España"; 17 
derecho a testar y que las autoridades tomen en serio ejecutar los 
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11 BMM268,f. 180v, 15. 
12 BMM 268, f. 220,1. 
13 BMM268,ff.220r-v. 
14 BMM 268, f. 222r, 2; f. 221r, 5. 
15 BMM 268, f. 221r, 4. 
16 BMM 268, f. 228r, 1. 
17 BMM 268, f. 226r. 
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testamentos; 18 derecho que tienen como cristianos a que no se les 
nieguen los sacramentos. 19 
Otros Memoriales 
ABVA 
YALA 
Además se presentaron otros muchos Memoriales al Concilio. 
Algunos fueron muy importantes, por ejemplo el de Salazar, Obispo de 
Filipinas. En él se pregunta por las causas del poco fruto que la doctrina 
del Evangelio produce entre los indios. "Unos", dice, "lo echan al mal 
principio que tuvo la entrada en los indios con muertes, violencias y 
robos, y que recibieron la fe más por la fuerza que de grado. Otros lo 
atribuyen a los malos ejemplos que han dado los españoles, y a los 
agravios y vejaciones que les han hecho..."20 
Todos estos Memoriales nos proporcionan el concepto que del 
indio americano tenían los españoles en Nueva España y que sin duda 
compartían en sus rasgos generales los obispos reunidos en el III Concilio 
Provincial Mexicano. 
Consultas 
Los problemas más candentes en Nueva España, y cuya solución 
requería estudio más reposado y profundo, fueron los temas de varias, 
Consultas que el III Concilio propuso a las Ordenes religiosas, y a los 
teólogos y canonistas. 
Consulta sobre la Guerra Chichimeca 
Una de las Consultas más importantes fue sobre la licitud de la 
guerra "a sangre y a fuego" contra los indios llamados Chichimecas. Si el 
problema de la licitud de la guerra contra los indios del Nuevo Mundo en 
18 BMM 268, f. 223V.21. 
19 BMM 268, f. 221r. 
20 BMM 268, ff. 210r.v. 
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general había sido tratado por Vitoria y otros teólogos y juristas 2 1 y se 
habían establecido ya principios fundamentales que permitían abandonar 
el problema con ánimo tranquilo y reposado, en Nueva España, sin 
embargo, la cuestión de la guerra chichimeca mantuvo viva la 
controversia en todo el siglo XVI. El III Concilio trata largamente este 
caso, de cuya solución dependía la tranquilidad de las conciencias de los 
españoles, la pacificación de la tierra y la defensa de ciertos derchos 
fundamentales de los indios. 22 
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\AI_A 
La ciudad de México plantea oficialmente al Concilio el problema 
de la licitud de la guerra a los Chichimecas. Los Chichimecas han cobrado 
confianza en su fuerza y en sus métodos, de modo que atacan aún a corta 
distancia de la capital de Nueva España. 23 Esto preocupa seriamente a su 
Cabildo; y éste, deseoso de contar con el apoyo moral de la aprobación 
del Concilio, pide a los padres que declaren lícita esta guerra. 
El 6 de abril, el arzobispo presenta al Concilio la Relación sobre el 
estado de la guerra chichimeca, escrita por el Doctor Robles, y se decreta 
se saquen traslados para los Consultores y Ordenes religiosas, y que éstos 
den su parecer. 24 
La relación del Doctor Robles es de gran valor histórico: además de 
ser su opinión personal, muestra la posición de las Autoridades Españolas 
y la de otros muchos colonos, porque él la compuso entresacando datos 
importantes de informaciones y averiguaciones de los archivos de las dos 
Audiencias, de gobernación y de justicia, añadiendo a ellos el fruto de su 
experiencia.25 
Los pareceres que los consultores y órdenes religiosas presentan al 
Concilio, después de maduro examen, pueden dividirse en dos grupos: le 
21 Francisco de Victoria, Relecciones. Ed. crítica facsímil de Fray Luis G. 
Alonso Getino, OP (Madrid 1933). 
22 BMM 269, documentos sobre este tema. 
23 BMM 269 f. 92r. 
24 BMM 269, f. 84r. 
25 BMM 269, f. 93r. 
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Los que cautamente piden más amplia información, y 2- Los que 
aprueban, con más o menos claridad, la guerra "a fuego y sangre". / \ B V / ' \ 
\ALA 
Determinación del Concilio.- Por fin, el 31 de Julio, el Concilio da 
su decisión en el espinoso asunto. El Concilio se declara en acuerdo con 
los sentimientos de las Ordenes religiosas y de Salcedo, y manda que así 
se escriba al Rey. 26 
Para ver claramente la posición del Concilio, hay que leer 
claramente esa carta, en la que cristaliza el sentimiento de los obispos 
congregados. 
El párrafo que se refiere a la guerra chichimeca comienza con una 
severa crítica del proceder de los españoles, que no han guardado las 
instrucciones del Rey.27 El Concilio se coloca abiertamente de parte de 
los indios que han sido vejados e injuriados continua y gravemente 
(opinión opuesta diametralmente a la relación de Hernando de Robles). 28 
Y emite un juicio claro y valiente sobre la injusticia de esta guerra: "no 
hallamos ni sentimos justificación para hacerla abierta, a fuego y sangre, 
como se ha pretendido y pretende.29 
Consulta sobre los "repartimientos" (trabajos forzados) 
Uno de los problemas más difíciles que se ofrecen al II Concilio 
Mexicano es el trabajo forzado de los indios, en su forma más ordinaria: 
los "repartimientos". Importante, además no sólo por las injusticias que 
con motivo de ellos se hacen a los naturales, sino también por el influjo 
pernicioso que ejerce en las mentes de los indígenas en su valoración del 
cristianismo. La actitud del Concilio en esta materia, de trascendencia 
social y económica enorme en Nueva España, debida en gran parte a lo 
diversos Memoriales que presentaron particulares y las Ordenes 
26 BMM 269, f. 113v. 
27 BMM 269, f. 48v. 
28 BMM 269, f. 48v. 
29 BMM 269, f. 48v. 
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religiosas, fue tal vez un de las causas de la persistente oposición a la 
publicación del Concilio en Nueva España.30 
Hay que recordar que en cierto modo el trabajo de la comunidad 
para la actividad entre los indígenas (tequio, gozona, faena, etc.) existía 
antes de la conquista y sigue existiendo aún ahora. Era realmente y es de 
utilidad social práctica para la comunidad. En cambio el trabajo que se 
exigió durante la dominación española (repartimientos, obrajes), trabajo 
forzado y muchas veces gratuito o injustamente pagado, no aparece muy 
claro como benéfico para toda la comunidad, y sí para sólo los 
conquistadores. 
Este se implanta en el Nuevo Mundo por los españoles bajo la 
forma de "repartimientos". Según Las Casas, el primer reparto de indios lo 
hace Colón mismo. 31 Después de un período desastroso para los indios en 
las Antillas, Cortés transplanta a México el sistema de las encomiendas.32 
En los primeros años, prácticamente no hay diferencia entre encomiendas 
y repartimientos. 
El sistema de los "repartimientos" - completamente diverso del de 
las encomiendas- en estos años consiste en adjudicar cierto número de 
indios, por tiempo limitado, a determinadas personas - españoles, por lo 
general - que realizan ciertas obras necesarias al bien común. Nótese sin 
embargo, "bien común" se interpreta con mucha amplitud; v. gr.: la 
labranza de la tierra para obtener productos de primera necesidad, 
construcción de Iglesias o monasterios, de puertos, caminos, etc. Además, 
siempre se supone que al indio se le debe pagar salario justo y 
proporcionado al trabajo que desempeña. 
El problema se plantea abiertamente al Concilio, y los padres, 
viendo la importancia del caso y la oposición que encontrarán si 
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30 Ernest J. Burrus, SJ, Salazar's Report to the third Mexican Council, en The 
Americas, vol. XVII, julio 1960, 73-74. 
31 Bartolomé de las Casas, Historia de las Indias, Lib. I, c. 151. 
32 Silvio Zavala, La Encomienda Indiana, 87. 
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desaprueban los repartimientos, deciden consultarlo con las Ordenes 
religiosas y los teólogos y canonistas. 
A.BVA 
Tres son las posiciones de los eclesiásticos de Nueva España ante el i v ^ L A . 
problema de los repartimientos: la de los Franciscanos que defienden al 
indio, condenando sin atenuaciones el sistema mismo; la de los demás 
consultores y religiosos que toleran el sistema con tal que se destierren 
los abusos, y la del arzobispo de México, Pedro Moya de Contreras 
quien transige con el sistema en sí -sin abusos, naturalmente-, que es 
bueno para el gobierno de los naturales. 
En la carta al Rey, el Concilio condena en primer lugar los 
repartimientos de las minas, según el parecer de todos los obispos y 
consultores. 
Pasan después al punto de los otros repartimientos, y afirman que, 
aunque éstos pueden justificarse por razón de bien común, y pagando a 
los indios salario justo, sin embargo están íntimamente unidos "con 
impías e injustas circunstancias, que su remedio pende de vuestra 
Majestad". Sólo de ahí podrá venir la solución efectiva de tanta injusticia 
y maldad. Refuezan, para terminar, la urgencia de su petición 
describiendo, casi esquemáticamente, los agravios que hacen 
continuamente a los indios, so pretexto de los repartimientos. 
Decretos 
El fruto de este Concilio puede dividirse en dos grandes partes: los 
decretos propiamente conciliares, y lo que el Concilio determina escribir a 
su Majestad para que él ponga el remedio necesario. La razón de esta 
carta a su Majestad la encontraremos en las palabras mismas de los 
obispos congregados; la autoridad episcopal y la eclesiástica en general 
está muy abatida en Nueva España, en especial si se trata de remediar con 
ella los abusos e injusticias de los españoles. De aquí que la solución de 
acudir directamente al Rey en busca de remedio, sea la única eficaz, si se 
quiere sinceramente buscar el mejoramiento de la situación de los indios 
en Nueva España. Los obispos ven claramente que un decreto contra tal o 
cual abuso, sin contar con el apoyo del Rey, se volverá en contra de los 
mismo indios y de los obispos. Por eso, deseando vivamente arrancar 
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vejaciones, injusticias y abusos, toman el único camino eficaz que todavía 
queda abierto: acudir al Rey para que éste con su poderosa mano, ponga 
remedio a tantos males. 
Cuando se estudian con detenimiento los frutos del Concilio se 
observa que las prohibiciones concretas y los mandatos perentorios, 
sancionados directamente por la autoridad de los obispos, son sólo para 
los eclesiásticos: seculares o religiosos; en cambio, para la Justicia Civil, 
los Gobernadores encomenderos, etc. únicamente hay decretos generales 
y exhortaciones, como el caso de la condenación de los repartimientos: los 
obispos escriben al rey largo y concreto sobre los abusos, y hacen tan sólo 
un decreto general recomendando el buen tratamiento a los naturales. 
Siguiendo los pasos de Concilios anteriores, pero adapatándose más 
a "la multitud de gente ruda", a los "indios y demás personas de poca 
capacidad", en uno de los primeros decretos ordena el Concilio, y bajo 
pena de excomunióm mayor impone a todos, seculares y regulares, el 
nuevo texto de catecismo; y que con la mayor brevedad posible, bajo el 
cuidado y responsabilidad de cada obispo, se traduzca a las lenguas de 
indios más comunes y necesarias.33 
A esta poquedad intelectual se añade otra psicológica; porque los 
indios son tímidos y pusilánimes, de donde se sigue ser necesario que sus 
curas los traten con mansedumbre y afabilidad, y no con amenazas ni 
aspereza. De la misma raíz brota el que con gran facilidad juren en falso y 
se dejen inducir a ellos, con notable falta de sentido de responsabilidad; 
de donde deducen los obispos, de acuerdo con misioneros y seglares, que 
no hay que admitirlos fácilmente como testigos en los juicios.34 
De estas insuficiencias indígenas sigúese necesariamente que 
necesiten una protección especial. A ella aluden repetidas veces los 
obispos en su Carta al Rey, y sobre esta materia deciden hacer un decreto 
general recomendando a todos, y muy especialmente a los gobernadores, 
la protección y ayuda que deben a los indios. 
ABVA 
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En el campo eclesiástico, donde sí puede el Concilio hacer valer su 
autoridad, concreta esta protección especial ordenando lo conducente para 
arrancar abusos que son gravosos e injustos a los naturales, y contra los 
que no pueden defenderse. A pesar del cuidado que pone el Concilio en 
arrancarlos, no son éstos los grandes abusos que acaban con los indios y 
con su apenas plantado cristianismo; los grandes abusos, los de 
proporciones nacionales, como eran los repartimientos, minas, obrajes, 
etc., no se tocan aquí; se dejan para la Relación que el Concilio presentará 
al Rey. 
ABVA 
El Concilio legisla lo necesario para evitar las vejaciones que, so 
pretexto del "mantenimiento" de curas y religiosos, hacían los mismos 
eclesiáticos a los indefensos indios. Se manda, por ejemplo, renovando a 
la letra lo ordenado ya en 1555, que "los curas no lleven ni pidan a los 
indios otro salario alguno o comida más de los que estuviese señalado o 
tasado...", y que no tengan más de dos caballos, "por evitar el gasto y 
trabajo que los indios habrían de pasar en sustentarlos si fuesen en más 
numero 
35 
Pero sobre todo se hace hincapié en que deben quitarse las llamadas 
oblaciones "voluntarias", que se obliga a hacer a los indios en las misas, 
divinos oficios, entierros, etc, y en las fiestas de las advocacaciones de los 
pueblos. Deben quitarse, y convertirse en ofrendas realmente 
voluntarias.36 
En los decretos del Concilio encontramos también el punto del 
derecho al salario justo. Y tanto respecto a los curas de indios como a los 
obispos en sus viajes con ocasión de sus visitas pastorales.37 
Fundamentalmente el Concilio trata igual a españoles e indígenas. 
Por ejemplo al pedir a los curas que no dilaten a bautizar a los niños habla 
a los "curas y ministros así de indios como de españoles".38 
35 
36 
37 
38 
BMM 267, 
BMM 267, 
BMM 267, 
BMM 267, 
f. 47r. 
ff. 58v-59r. 
f. 78v. 
f.68. 
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Esta igualdad entre todos los cristianos en materia sacramental 
desaparece al tratar de la amplitud para recibir el sacramento del Orden. 
El III Concilio, siguiendo los pasos del I Concilio a lo menos en la 
redacción castellana de los decretos, excluye del Orden a los indios. 
"Tampoco se admitirán a órdenes indios y mestizos así descendientes de 
indios como de moros en el primer grado, ni mulatos en el mismo 
grado".39 
El Concilio dedica una serie abundante de decretos a aclarar y 
definir bien claro cuáles sean las obligaciones especiales de los curas de 
los indios. Teniendo en cuenta la posición tan especial en que se 
encuentran, no sólo como pastores y padres espirituales de sus feligreses, 
sino aún como padres en lo material; además, adelante de cristianos 
nuevos, cuya tierna fe necesita, más que la ciencia, de los buenos 
ejemplos y del amor y abnegación de sus pastores, el Concilio quiere 
dejar asentado bien claro cuál ha de ser el modelo que deben imitar todos 
los curas en partidos de indios. Insiste en que el principal cuidado de los 
curas de indios ha de ser de evitar todo aquello que por razón del mal 
ejemplo pueda causar escándalo entre sus feligreses. 
Según los padres del Concilio hay un punto en que los indios 
necesitan enormemente la ayuda y comprensión de la Iglesia: recién 
convertidos y arrancados de la vida religiosa idolátrica en la que habían 
vivido tal vez por años, y en la que muchos de sus hermanos seguían 
viviendo, los acecha continuamente el peligro de recaer, si no 
abiertamente, por lo menos secretamente, en la idolatría que habían ya 
abandonado. Algunos, si no muchos de ellos, se convirtieron al 
cristianismo por conveniencias materiales más que por verdadera 
convicción; éstos son una fuente de dificultades y problemas, y aún los 
que sinceramente se bautizan, no pueden aún queriéndolo, despojarse de 
golpe y a su voluntad de convicciones y errores seculares. 
Por lo general, hasta entonces -1585 - los prelados habían siempre 
recurrido a la piedad paternal y templado rigor del Derecho, pretendiendo 
con esto atraerlos al camino de salvación. Visto, sin embargo, el poco 
ABVA 
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fruto que este sistema había dado, decide el Concilio cambiar de actitud, y 
que en adelante se proceda contra los idólatras, especialmente contra "los 
dogmatistas y enseñadores de los demás", por medios rigurosos. Dichas 
penas no deben ser pecuniarias, porque son indignas de la gravedad del 
delito y desproporcionadas a la pobreza de los indios, sino penas 
corporales en las que se muestre que no se pretende más que el bien y 
remedio de sus almas.40 
ABVA 
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Con este mismo fin de apartar las posibles ocasiones de recaer en la 
idolatría, encarga el Concilio a los gobernadores y justicias de orden cómo 
se quiten de las casas y edificios los ídolos que en ellos se conservaban a 
modo de adorno, y que allanen y quiten los "cues" o sacrificaderos, para 
que del todo se pierda la memoria de la idolatría en que los naturales 
habían vivido y se quite un medio que usa el demonio para recordarles los 
errores de su gentilidad.41 
Finalmente para arrancar el último rastro de sus ritos antiguos, que 
pudieran serles ocasión de volver a su idolatría, ordena y manda el 
Concilio "que en sus bailes, areitos o mitotes no se usen máscaras e 
insignias que traigan alguna apariencia o sospecha de su idolatría, ni se les 
permita cantar canciones de sus historias antiguas o de su falsa religión; 
sino cosas vistas y aprobadas por sus curas o vicarios...".42 
Insiste también el Concilio que para lograr todo esto los indios 
deben reunirse y vivir en pueblos, como repetidas veces lo ha mandado el 
Rey. 
Carta al Rey 
Es un largo e interesantísimo documento de importancia capital 
para quien desee tener una visión completa de la obra del III Concilio 
Provincial Mexicano. 
40. BMM 267, ff. 80r-v. 
41 BMM 267, f. 6r; BMM 268, f. 324. 
42 BMM 267, ff. 5v-6r. 
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A la introducción sigue un Memorial que el Concilio presenta al 
Rey. 
En la tercera parte de este memorial,43 la más larga e importante de 
todas, se tocan los problemas más trascendentales de Nueva España y los 
más difíciles de resolver. De paso encontramos en ella una vivida 
descripción que los obispos la llaman "desnuda" - de la vida en Nueva 
España: los indios oprimidos por trabajos e injusticias, españoles llenos de 
codicia, enriqueciéndose con el sudor ajeno, y muchos de ellos en la 
ociosidad. 
ABVA 
Esta tercera parte gira alrededor de dos ejes principales: uno, el 
problema indígena; otro, el lamentable estado de la Autoridad eclesiástica: 
abatida y ultrajada. Al hablar de los indígenas, con valentía y sinceridad 
se tocan los problemas más serios: repartimientos, minas, obrajes, guerra 
chichimeca. 
Al pedir la intervención del Rey para desarraigar injusticias y 
abusos, están en realidad defendiendo el derecho del indígena a su 
libertad, mucho más seriamente comprometida por los españoles seglares 
que por los eclasiásticos. 
Para terminar, unas breves consideraciones desde la experiencia de 
casi 35 años de acompañamiento a los indígenas en su lucha por su 
sobrevivencia y autodeterminación, y de trabajo en una Iglesia que va 
descubriendo la necesidad de convertirse en Iglesia indígena y de cambiar 
sus métodos y prioridades evangelizadoras. 
Desde la Primera Junta de 1524 hasta el tercer Concilio Provincial 
Mexicano en 1585 hay varias constantes: 
- Se opina que los indígenas son rudos, de poca capacidad, tímidos y 
pusilánimes. 
- Se ve como necesario para la evangelización reunirlos en pueblos, 
43 BMM 269, ff. 46r-50v. 
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protegerlos de abusos y llevarlos a vivir en buena "policía" (es decir como 
españoles). y \ R V > \ 
-Se tiene un gran temor de que caigan en la idolatría y que vuelvan a sus 
costumbres salvajes. 
Estas mismas constantes siguen vigentes actualmente en la Iglesia y 
la sociedad hoy en el siglo XX: 
- En lo económico, se sigue abusando de los indígenas, exigiéndoles 
trabajos sin paga, pagándoles un salario totalmente injusto. 
- En los socio-político, marginándolos plenamente tanto en los partidos 
políticos, en los sindicatos, etc. como en la vida social, manteniéndolos 
en posición de menores de edad, incapaces de tomar decisiones 
importantes ni siquiera en sus propias comunidades. Ofreciédoles ayuda a 
través de proyectos paternalistas, proteccionistas e integracionistas. 
Desconociendo prácticamente sus autoridades tradicionales. 
-En lo cultural, desconociendo sus valores, su estilo de vida y su forma de 
relacionarse. Desconociendo y minusvalorando su lengua. Haciendo todos 
los esfuerzos por incorporarlos a las llamadas "culturas nacionales" y por 
reducirlos a pueblos cuando son etnias que durante siglos han vivido por 
valles, montes y cañadas como respuesta a necesidades vitales y a su 
cultura. 
- En lo religioso autóctono, desconociendo tranquilamente su pensamiento 
religioso, sus símbolos, mitos, y ritos, catalogados, todos estos como 
prácticas salvajes e idolátricas. 
- En lo evangelizador pastoral, queriendo evangelizarlos y convertirlos al 
cristianismo sin conocer su realidad, su lengua, su cultura, sus valores y 
descuidando el adaptar nuestros símbolos y signos a su realidad cultural. 
Quiero terminar con las palabras de los representantes indígenas de 
treinta pueblos y naciones que se reunieron en una II Consulta Ecuménica 
de Pastoral Indígena en Quito, Ecuador en el verano de 1986: 
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"Después de reposada reflexión en torno a las injustas condiciones 
de vida de la totalidad de los pueblos indoamericanos... hemos constatado 
lo siguiente: 
Que desde los variados modos de invasión europea en siglos 
pasados hasta las formas más sofisticadas de explotación de capitalismo 
dominante, los pueblos indígenas no han dejado de ser víctimas 
indefensas de la violación y apropiación de sus tierras, de la 
desintegración de sus organizaciones políticas, de la muerte sistemática de 
su cultura y religión, así como del etnocida saqueo de sus recursos 
naturales, transferidos en todo el tiempo a los países ricos de Europa y 
Norteamérica. Consecuentemente a ello se perpetúa el peso de estructuras 
socioeconómicas y políticas adversas a los indígenas, que de modo 
segregacionista son violentamente arrastrados al aislamiento y la 
marginación... 
Que, como parte del sistema occidental dominador, las Iglesias al 
mismo tiempo de contribuir con aportes significativos y prolongadas 
luchas a favor del indio, han sido cómplices de este proceso de agresión y 
segregación... Ciertamente la misión "evangelizadora" y "civilizadora" ha 
pretendido cristianizar al indio, pero junto a ello ha llevado a muchos 
pueblos a la desvalorización de sus propias riquezas culturales y religiosas 
desde una visión etnocentrista". (Declaración final). 
ABVA 
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EVANGELIZACIÓN EN LOS CONCILIOS 
LIMENSES ABVA 
\ALA 
José Dammert Bellido 
Los Concilios Limenses se debaten entre dos realidades: una 
primordial, la evangelización de hombres que por primera vez oirían 
hablar de Cristo, y la otra también de importancia, el establecimiento de la 
estructura eclesial para personas que hacía siglos vivían en Cristianidad. 
La delimitación entre ambas tareas no era fácil, porque el encuentro con 
otras culturas se había interrumpido por la invasión musulmana en el 
Medio Oriente y en África del Norte y por el cisma de Oriente que no 
permitió a la Iglesia Católica Romana expandirse hacia el continente 
asiático. 
Los misioneros hispanos tuvieron que crear, como les fue posible, 
métodos misionales que comenzaron a perfilarse en términos jurídico -
pastorales en los dos primeros Concilios limenses presididos por el 
arzobispo de Los Reyes, el Dominico Fray Jerónimo de Loayza, siendo el 
único legislador en el Primero, y acompañado en el segundo por 
experimentados colegas, sus hermanos de hábito Fray Domingo de Santo 
Tomas, autor del primer vocabulario y gramática de la lengua general del 
Perú y obispo de la Plata o los Charcas (hoy Sucre), y Fray Pedro de la 
Peña, obispo de Quito, y el Franciscano Antonio de San Miguel obispo de 
La Imperial, en Chile. Recibieron valiosos aportes de antiguos y celosos 
misioneros y de laicos, como el Dr. Francisco Falcón, Protector de 
Naturales. 
Basándose en esa legislación un docto, sagaz y eximio conocedor 
de la región, el padre jesuíta José de Acosta, escribió en 1577 una obra 
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fundamental para la Misionología, y que para nuestra región es todavía 
fuente de iniciliva y métodos pastorales, bajo el título "De procuranda 
Indorum salute", por el mismo traducido por "Predicación evangélica en 
Indias" y publicado en Salamanca en 1589 (traducción castellana del P. 
Francisco Mateos s. j . , Madrid 1959). 
El P. Acosta fue además Secretario del eclebérrino Tercer Concilio 
de 1583 presidido por santo Toribio de Mogrovejo, y procurador ante las 
Cortes de Madrid y Roma para obtener su aprobación. La influencia de 
Acosta fue notable, porque el Arzobispo solo tenía un año de llegado a las 
Indias y fue después que inició sus famosas y dilatadas visitas pastorales. 
También participaron experimentados misioneros revestidos de la 
dignidad episcopal o como consejeros. Todos reconocieron la validez 
pastoral del anterior Concilio de 1567, tanto que ordenaron se adjuntase 
un sumario de él y tuviese autoridad. El Tercer Concilio estuvo vigente en 
los territorios del amplísimo Virreinato del Perú, desde Nicaragua hasta 
Chile, hasta el Plcnario de 1899. 
Los dos primeros Concilios tienen dos órdenes de constituciones: 
unas "de lo que toca a los españoles" y otras "de lo que toca a los 
naturales o indios". Los Padres respondieron a la realidad con normas 
dirigidas a los cristianos viejos y sus vinculaciones con los autóctonos, y 
otras a los gentiles y neófitos, para que se amoldasen a las estructuras 
eclcsiales provenientes de España. 
El Tercero da por supuesto que en las Indias se ha modelado una 
"nueva Cristianidad", según fórmula usada por santo Toribio, para legislar 
en conjunto a todos los fieles. 
Los otros dos Concilios presididos por el mismo arzobispo 
Mogrovejo, en 1591 y 1601, reiteraron algunas disposiciones y exigieron 
el cumplimiento del Tercero. 
Previa al Primer Concilio, Fray Jerónimo de Loayza promulgó una 
"Instrucción de la orden que se ha de tener en la Doctrina de los 
Naturales", en 1545, que recoge las primeras experiencias misioneras. 
Declara solemnemente que "por cuánto el título y fin del decubrimiento y 
conquista de estas partes ha sido la predicación del evangelio y 
ABVA 
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conversión de los naturales de ellas al conocimiento de Dios nuestro 
Señor". 
En cumplimiento de este fin y en coincidencia con la exposición de 
Fray Bartolomé de las Casas en su obra "De único vocationis modo", 
dispone que "por cuanto conforme a la doctrina de nuestro maestro y 
Redentor Jesucristo, ninguno ha de ser compelido para recibir nuestra 
santa fe católica, sino persuadido y atraído con la verdad del Evangelio y 
ley de gracia y libertad de ellas y con el premio de la bienaventuranza 
"protesta por los bautizos forzados de adultos" "por temor o por hacer 
placer a sus amos" y de niños "sin voluntad de sus padres". Los adultos 
serán instruidos en las cosas de la fe católica "a lo menos por un mes", y si 
perseverase en pedir el bautizo se lo administrará". 
Hijos de su época, Loayza y los otros Padres Conciliares, ordenan 
que "deshagan" los indios sus huacas y adoratorios "poniendo en ellas 
cruces". Consideraron que la extirpación de la idolatría llevaba consigo la 
destrucción de todo símbolo religioso pagano. 
Expuso un brevísimo resumen de la doctrina cristiana que deberían 
aprender los naturales para se admitidos al bautizo, y que las diversas 
cartillas redactadas por los misioneros debían ser aprobadas por lo 
Obispos, en lo que insisten los Concilios. El Tercero ordenó redactar un 
"Catecismo" o "Doctrina" "por lo cuál sean enseñados todos los indios 
conforme a su capacidad. Y a lo menos los muchachos la tomen de 
memoria y los días Domingo y de fiestas lo repitan en la iglesia ..." 
Además traducirlas "en las lenguas del Cuzco, y la aymara", vigentes 
todas hasta el siglo XX bajo el nombre de "Catecismo de Santo Toribio". 
Loayza se preocupó por la metodología: "y porque son gentes de 
poco conocimiento y que de esto se cansan, como ya tenemos experiencia, 
platicárselo han poco a poco, de manera que sabrosamente lo oigan y 
puedan entender". ¡Deliciosa pedagogía! 
"Y trabajarán que los niños hablen y sepan nuestra lengua, porque 
los que son ya hombres con mucha dificultad la tomarán". Concilios y 
Reales Cédulas insitirán en la necesidad urgente del aprendizaje de las 
lenguas de los naturales de parte de los doctrineros. Encargando "la 
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conciencia (de los sacerdotes) que aprendan la lengua, a lo menos para 
"confesarlos al tiempo que la Iglesia manda", y que no sean nombrados si 
carecen de ese conocimiento. ¡Desgraciadamente no se cumplió, como 
atestiguan los Obispos y autoridades civiles durante todo el Virreinato! 
Debe tomarse en consideración que el número de misioneros 
llegados al Perú fue mucho menor que en México, por la gran distancia de 
la Península Ibérica. Debido a ello la Instrucción manda que se junte a los 
hijos de los principales y de otros indios, si buenamente se pudiese hacer, 
"y después de bien instructos en las cosas de nuestra santa fe", se 
disponga que en cada pueblo se junten los indios los domingos y fiestas" a 
oirías para que haga esto uno de los hijos de los principales que traen 
consigo, el que mejor les pareciere y a quién más respeto tengan". 
Lamentablemente en los Concilios siguientes, por temor a que se 
transmitiesen errores, difíciles luego de corregir, se limitó con exceso la 
participación de los laicos en el adoctrinamiento, dejándoles solo la 
repetición de la cartilla. El celebrante de las misas dominicales y festivas 
debía decir con los asistentes el Credo, Padre nuestro y Ave María, que 
"les platique los mandamientos y artículos de la fe, uno o dos cada 
domingo o fiesta". Norma que personalmente cumplió su sucesor, Santo 
Toribio, en la Plaza Mayor de Lima. 
Reconoce la explotación que sufrían los indios y les reduce a la 
mitad el pago de los diezmos de los frutos de la tierra y que no paguen por 
los ganados "por cuánto por el presente los natrales tienen mucho que 
cumplir con las personas que los tiene encomendados y con los que 
ordinariamente pasan por sus pueblos". 
Esta primera instrucción fue desarrollada con gran amplitud en los 
Concilios de 1551 y 1567, especialmente en éste que se completó por la 
mayor experiencia y la reciente promulgación del Concilio de Trente Es 
digna de mención la reclamación que hizo el antiguo provincial 
franciscano en Quito, Fray Francisco de Morales, ante el rey don Felipe 
II, por la inasistencia en Trento de prelados de estas tierras quienes, con 
conocimiento y experiencia de la realidad, hubiesen podido exponer sus 
necesidades y remediarlas con oportunas normas. 
El mérito de los Concilios Limenses para la Evangelización de los 
nativos consistió en la adaptación de la disciplina eclesiástica a las 
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circunstancias del continente, dentro de las limitaciones de su época, 
porque no podemos juzgar con nuestros criterios, producto de la 
experiencia de casi cinco siglos, a la situación reinante en el siglo XVI. 
Ellos, de acuerdo con los indultos otorgados a las Indias por el Papa Paulo 
III, mitigaron la disciplina matrimonial, la ley del ayuno y de la 
abstinencia, aumentaron los días festivos en favor de los naturales para 
que pudiesen descansar en los agobiados trabajos que les imponían sus 
amos, etc. 
ABVA 
Fruto de sus orientaciones y decisiones ha sido la asunción de parte 
de los naturales de nuestra santa fe católica y que el continente 
sudamericano de habla hispana "rece a Jesucristo". Por lo que podemos 
repetir con el cronista López de Gomara: "después de la creación del 
mundo y de su redención por nuestro Salvador, lo más notable es la 
evangelización del nuevo mundo". 
Hubo desaciertos, diferencias y errores causados por las fallas 
humanas, de modo particular debidas a la estrechez de visión e 
incomprensión de la realidad por los agentes pastorales de los siglos 
siguientes, quienes al ver que la gran mayoría de los indios habían 
recibido el bautismo pensaban que eran ya cristianos a carta cabal, y no 
tuvieron el impulso que animó a los misioneros de los primeros decenios. 
Ya el P. José de Acosta señaló que era sumamente indispensable 
"mantenerse y perseverar en el cuidado espiritual de las almas, con 
religiosidad y grande ánimo" (p. 185). 
El mismo jesuita presenta algunas advertencias de gran valía aún 
para la época actual: "No se deben señalar unas mismas normas para todas 
las naciones de indios, si no queremos errar gravemente" (p. 48): aún lo 
experimentamos el día de hoy al pretender aplicar igual disciplina a los 
habitantes de origen europeo de Buenos Aires y a los que viven en los 
Andes del Perú y de Bolivia. 
De ahí que el mencionado autor comentaba agudamente: 
"Finalmente, la tierra que poblamos es remotísima y sumamente distante 
de España y de toda Europa, y ocurren negocios varios, y muchas veces 
los hay urgentísimos y de gran importancia para las almas y los cuerpos. 
Pues haber de esperar el remedio y el consejo de España, que llega tarde y 
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cuando llegue será tal vez inútil y no pocas veces nocivo, ¿quién lo podrá 
llevar en paz? Difícil es juzgar con seguridad las causas de ausentes y 
sabiamente dijo, León Papa, "que en tierra remotas sufren inmoderados 
retrasos las averiguaciones de la verdad" (Leo M. Epsst. 91 ad Martium et 
Faustum, e l , en ML 54,874). Además, que la noticia se funda solamente 
en relaciones, siendo éstas varias e inciertas conforme al ingenio y 
parcialidad de los que las dan, se hallará por necesidad en grave peligro de 
dar dictamen falso de los negocios más importantes tocantes a la fe y 
salvación de las almas. Sucede con frecuencia que, como los médicos más 
peritos en su arte, si son consultados en ausencia del enfermo, cuando no 
conocen bien ni las causas de la dolencia ni la complexión del doliente, se 
engañan gravemente y engañan a otros, así también los teólogos de 
España, por muy célebres e ilustres que sean, caen en no pequeños errores 
cuando tratan de cosas de Indias; mas los que las tienen delante y las ven 
con sus ojos y palpan con sus manos, razonan mucho más cierta y 
felizmente. Pablo ausente prescribe muchas cosas a los Corintios, nos deja 
otras muchas disposiciones cuando esté presente entre ellos (I Cor, 
11,34). Mucho sin duda aprovecha la experiencia de ojos y grande 
ocasión presenta la sabiduría. Por tanto, si no hay algunos teólogos 
insignes y acabados que siguen a los demás y los alumbren con el 
resplandor de su doctrina, sin duda toda la causa de la religión sufrirá 
gran detrimento en las Indias" (p. 372-3). Este notable anhelo no se 
cumplió, a pesar de los siglos transcurridos, y aún en la actualidad entre 
dificultades y restricciones: existe un notable avance en el Concilio 
latinoamericano de 1899 y las conferencias de Medellín y de Puebla, y 
entre él Código canónico de 1917 y el vigente. Mas todavía deben 
superarse obstáculos serios que requieren profundización en la reflexión y 
comprensión en la actuación. 
ABVA 
\AI_A 
Para la catequesis expresa el provincial de la Compañía en el Perú 
"que los sacerdotes que anden entre indios han de ser mejores ... Yo, 
ciertamente, hace tiempo que estoy firmemente persuadido que la escasez 
de mies espiritual en las Indias se debe a vicio de los operarios, no a 
esterilidad de la tierra" (p. 329). Igualmente "cuanto importa que los 
ministros y magistrados que se mandan a las Indias sean escogidos entre 
los mejores de los cristianos... Estas tierras remotísimas y tan apartadas 
de las cabezas supremas de la república, tanto de la real como de la 
pontificia, ofrecen ancho campo a la licencia y apetito de justicia y 
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magistrados, ya que crean que les es lícito hacer cuanto les venga en 
talante" (227-9). "En todo lo cual pecan mucho y gravemente los y \ B V ^ \ 
encomenderos y corregidores y aún los mismos párrocos, que en varias \ / ^ v L A . 
ocasiones imponen trabajos a los indios y pocas o ninguna les pagan, los 
cuales no se excusan de culpa ni de obligación de satisfacer" (p. 281). 
¡Aspiraciones que conservan plena vigencia! 
Poseía el docto jesuíta una alta estima de los Indios: "Algunos de 
nuestros padres más graves y de maduro juicio aseguran en cartas que en 
ninguna parte han hallado para el evangelio mies más fácil ni mejor; los 
cuales ciertamente cuando llegaron de España tenían la opinión vulgar 
contraria a los indios, mas después de larga experiencia la cambiaron. 
Porque han hallado ser lo indios ingeniosos, dóciles, humildes, amantes 
de los buenos sacerdotes, obedientes, despreciadores del fausto y las 
riquezas, y lo que a muchos parece más extraño, constantes cuando una 
vez han recibido la fe y la virtud seriamente de corazón" (p. 132-5). 
Otra explicitación del Padre Acosta es de gran interés: "... ha 
recibido la fe en este reino grave daño, de la mucha licencia de hacer mal 
que hubo en los principios. Porque como la planta que de tierna se cría 
mal y con vicio, no es fácil enderezarla después que ha crecido, sino que 
se quiebra o hay que dejarla torcida; así también la nación de los indios, 
habiendo al principio recibido el evangelio más bien por la fuerza de las 
armas que por la simple predicación, conserva el miedo contraído, y la 
condición servil, aún después que ha sido trasladada por el bautismo y la 
libertad de los hijos de Dios, y da muestra de ello siempre que pueda 
hacerlo impunemente. Nada hay tanto que se oponga a la fe como la 
fuerza y la violencia. Porque no es la fe sino de los que voluntariamente 
quieren recibirla, de suerte que ha pasado a proverbio el dicho de San 
Agustín, que todas las cosas puede el hombre hacer contra su voluntad, 
mas creer no puede sino queriendo" (Tract. 16 in Joan., n. 2-5; ML.35, 
1523-1524;p. 109-10). Y añade: "no hay que pedir todo el crecimiento en 
un solo día" (p. 117). Efectos de esa opresión se presentan aún hoy en día 
entre los hombres andinos que parecen apocados y temerosos, pero 
cuando están libres son tenaces y perseverantes en sus acciones. 
Acerca del ansia de riquezas de laicos y eclesiásticos, ilusionados 
por "el oro del Perú" el jesuíta anota: "Verdaderamente es de temer no 
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piensen los bárbaros que el evangelio se vende, y que los sacramentos se 
venden, y que no nos cuidamos sino del dinero. Más se dirá que es digno 
el operario de su recompensa. Lo es, cierto. Pero se ha de comer para 
evangelizar, no evangelizar para comer. ¿Es que se va a predicar el 
evangelio para enriquecer, para atesorar, para volver a la patria cargado de 
riquezas? Pues bien, preguntémonos, a nosotros mismos cuan santa, cuan 
integra, cuan inocentemente vivimos los que predicamos la ley de Cristo a 
los bárbaros. Ciertamente ellos juzgan de la fe por nuestras obras; porque 
más fácil es creer lo que se ve lo que se oye contar, y rara vez persuade la 
palabra que es contraria a las obras. Y tengan muy en cuenta los que están 
entre nuevos en la fe, no hagan daño con sus pecados a la fama pública de 
la familia cristiana, y la destruyan, no sea que por lo que ven en unos 
pocos juzguen en todos" (p. 103-4). Fallas que dañaron los buenos 
propósitos enunciados con el buen ejemplo y la sana doctrina. 
ABVA 
\ALA 
Señala lo que es lícito a los cristianos en estas tierras, que 
desgraciadamente no se cumplió ni se cumple actualmente: "en lo que se 
refiere a los tratos y mercancías, no hay cosa particular, fuera de que los 
precios se determinen por el juicio de algún hombre virtuoso y prudente..., 
para que bien vistas y pesadas todas las circunstancias determine los 
precios que hay que tener por justos". 
"En cuanto a cultivar los campos y producir frutos,con tal que no se 
ocupen las tierras a ellos necesarias o ya cultivadas, no hay duda que ha 
de tomarse por beneficio que cultiven los nuestros los campos 
abandonados... Pero se ha cuidar que los nuestros no arrebaten por fuerza 
o engaño lo que está ocupado y tenido en precio por los naturales, o que 
éstos sean forzados a servir al provecho de los nuestros, y no al suyo, las 
cuales ambas cosas están llenas de peligro" (p.196-7). 
Frente al traslado de las estructuras eclesiáticas los Concilios 
limenses consolidan las bases forjadas en los primeros años, y lo más 
importante fue el establecimiento del Seminario Conciliar en la ciudad de 
Lima que está bajo la advocación de su fundador, el santo Arzobispo 
Toribio de Mogrovejo, que formó tantos clérigos que el mismo Prelado 
propuso de enviarlos a España por no encontrar colocación en el país. 
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Bajo el aspecto de la evangelización, por decisión del rey Felipe II, 
no se permitió el ingreso al Seminario ni de naturales, por ser neófitos, ni 
de mestizos por desconfianza hacia ellos; situación que duró hasta el 
reinado de Carlos III en la segunda mitad del siglo XVIII, y que aún pesa 
en la mentalidad andina, de no ser capaces para recibir las órdenes 
sagradas. 
ABVA 
\AI_A 
Las decisiones conciliares sirvieron para facilitar la catequesis de 
los naturales y que éstos adopten el credo católico revestido de las formas 
del culto y religiosidad españolas del siglo XVI, pero con innegables 
rasgos de mestizaje en las expresiones artísticas y en las creencias. La 
escasez de agentes pastorales y los dilatados territorios impusieron una 
catequesis más profunda y sobre todo, prolongada, que dejaron lagunas en 
la asimilación de la doctrina cristiana. Es un desafío que permanece a 
través de los siglos y constituye un serio reto a la nueva evangelización 
proclamada por el Papa Juan Pablo II para nuestro continente latino 
americano. 
Con la gracia de Dios conseguiremos llenar esos vacíos, como 
escribía a este propósito el citado padre José de Acosta. 
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LAS REDUCCIONES GUARANITICAS 
Una misión en el Paraguay colonial \ 2 \ l _ J \ 
Bartomeu Meliá 
En diciembre de 1609 4 jesuítas fueron enviados en misión entre los 
Guaraní; dos iban para el sur de Asunción, a las tierras del Cacique 
Arapisandú y dos hacia el este, a la región del Guaira. 
En la documentación histórica de la época nada deja entrever que se 
tuviese alguna intención de aplicar un plan de utopía político-religiosa. Se 
iniciaba simplemente una misión de jesuítas entre los indios Guaraní en 
Paraguay que aquel acababa de entrar en el siglo XVII. 
Es verdad que los dos padres que iban hacia el Guaira llevaban 
consigo una instrucción de su provincial, P. Diego de Torres Bailo,que les 
recordaba su identidad de misioneros: quién me envía, quién es el enviado, 
a qué o a quién me envían; les prescribía algunas normas de conducta 
personal, les daba orientaciones sobre la manera de levantar la aldea y 
reducción de indios, les indicaba posturas prácticas relativas a la 
administración de los sacramentos, o la enseñanza del catecismo y a la 
introducción de las devociones; les ponía también en guardia sobre la 
entrada de los españoles en la reducción y contra la permanencia de los 
brujos en las mismas. Otra instrucción del mismo padre provincial, del año 
siguiente, 1610, se mantenía dentro de la misma línea, aunque con 
observaciones y avisos más detallados (el texto de aquellas dos 
instrucciones en versión portuguesa fue publicado por A. Rabuske, 1978). 
Aquellas dos instrucciones revelan un buen conocimiento de la 
situación indígena en el Paraguay, una actitud firme contra el sistema de la 
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encomienda y mucha prudencia en la manera de actuar. Se parte también 
de la premisa de que la reducción de los indios en poblados es un instru-
mento privilegiado para su conversión y la práctica de la vida cristiana. 
Con todo, el mérito principal de las instrucciones no está en lo que 
ellas prescriben, sino en la apertura que ofrecen para la acción histórica, de 
acuerdo a las circumstancias que se podrían presentar. En la manera de 
proceder esos jesuítas se deberán informar sobre la situación del lugar, 
consultar personas experimentadas como el maestro Rodrigo Orta de 
Melgarejo, tener la ayuda de las mismos caciques, obrar con suavidad, y 
conforme al gusto de los indios en lo referente al lugar para la reducción 
Los mismos indios "proporcionarían el parecer mejor", "haciendo esto 
poco a poco y de acuerdo al gusto de los indios". 
La misión de aquellos jesuítas, desde un comienzo, no será tanto la 
aplicación de un modelo, cuanto una práctica de discernimiento; no se va a 
construir una utopía, sino a entrar en una historia. 
Reducir a la vida política y humana 
La reducción es una institución colonial, cuya formulación se 
remonta, por lo menos, a 1503 (V. Prien, 1985: 208-210; Meliá, 1986: 
188-189). Ese método conoció fases y versiones diversas, según las 
diferencias étnicas y regionales en las que se lo aplicaba, y también según 
la intención de sus fundadores y responsables (V. Hoomaesrt, 1982, donde 
se estudian las reducciones de Toledo, en el altiplano peruano; las 
reducciones de Quiroga, en México; las misiones norteñas de Nueva 
España; las reducciones indígenas en la Amazonia del Virreinato peruano; 
los "aldeamentos" franciscanos del Gran Para; las misiones carmelitanas 
en la Amazonia y las misiones entre los Mojos así como el Guaraní 
reducido de Paraguay). Por su práctica histórica el término "reducción" no 
es unívoco, aunque se pueden determinar sus elementos escenciales en la 
legislación y en la intención. 
En el Paraguay las reducciones tuvieron también su propia historia, 
independientemente de los jesuítas. Los franciscanos juntaron el poblado 
de Altos, en 1580, de acuerdo al esquema practicado en Perú (Necker, 
1979: 62-63). 
ABVA 
\AI_A 
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Curiosamente, en este caso, el motivo principal de la reducción fue 
reunir los indios de varias parcialidades, porque las vacas de las haciendas 
en expansión "hacen daño a los sembríos y trabajo de los indios... por cuya 
causa padecen grandes necesidades y hambres y dejan sus asentamientos y 
se marchan a lugares remotos, alejándose de la doctrina cristiana y del 
servicio de los españoles, a quienes están encomendados" (Ordenanza de 
Juan de Garay, 1578, át, por Necker, 1979: 64). Las siguientes 
fundaciones franciscanas- Itá (1585) y Naguarón (1586-1587)- de hecho 
tuvieron la función de pacificar, reduciendo la confrontación y el conflicto 
que volvían cada día más irreconciliables a los indios y españoles. 
ABVA 
\ALA 
El comienzo de las reducciones fundadas por los jesuitas se da en 
un contexto no muy diferente. De 1591 a 1606 la documentación habla por 
lo menos de cinco grandes revueltas en la región del Paraná medio, a 
donde serían enviados en 1609, los dos misioneros jesuitas. Y en lo que se 
refiere a la provincia de Guaira, Hemandarias, ya había dicho en 1608. que 
aunque tuviera la fuerza necesaria, "los indios del Guaira solo deberían 
someterse con la doctrina del Evangelio" (V. Lugon, 1968; 30). La 
reducción propiciada por el gobernador Hemandarias y por el obispo Fray 
Reginaldo de Lizárraga, acerca de la cual hablaron con el provincial de los 
jesuitas, respondía, probablemente, a conceptos diferentes. Se puede 
inclusive suponer que todos ellos pensaban en la reducción como forma de 
vida y medio educativo para que el indio se integrara al estado colonial 
español. Pero, mientras para Hemandarias la reducción era considerada 
como soporte del sistema de encomienda -en este sentido los franciscanos 
se habrán mostrado colaboradores sinceros y eficaces- para el padre Torres 
Bello y sus jesuitas, la reducción era una misión y la concentración de los 
indios en una sola aldea era solo un medio. De hecho existían dos modos 
de pensar la reducción: reducir a los indios para los españoles y reducir a 
los indios sin los españoles. Pero ¿no era esa la más ilusoria de las utopías 
en un mundo colonial? 
Según parece, los jesuitas pensaban poder cortar por lo sano y crear 
un tipo de reducción sin vinculación alguna con el sistema de la 
encomienda. Existe, en la documentación, una serie de hechos que 
prueban su distanciamiento de los encomenderos españoles y de los 
cazadores de indios. 
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La reducción jesuítica, aunque dentro del sistema colonial, 
contestaba el supuesto derecho de los encomenderos. Este es un aspecto 
que he tratado más de una vez, atribuyéndole una importancia y un 
carácter de diferencia específica, que hoy debo relativizar (V. Meliá, 1986: 
119-120; 171-172; 198-200). Es verdad que la reducción jesuítica se 
desarrollaba como alternativa y negación del sistema de encomienda de la 
cual sacaba las condiciones de posibilidad de existencia, sustrayéndola a 
los indios, ahora autónomos políticamente y autosuficientes 
económicamente. Los franciscanos convivían con el sistema encomendero, 
mientras que los jesuítas pensaban prescindir de él, hasta desprestigiarlo, 
quitándole legitimidad jurídica y posibilidad económica. Pero todo esto no 
sería la clave para entender la supuesta originalidad de las reducciones 
jesuíticas; sólo atestiguaría algunas características de su alcance político y 
económico. Nunca se puede olvidar la inserción, por limitada y mitigada 
que sea de la reducción en el sistema colonial, en que fue creada y del cual 
no podía salir. De hecho los jesuítas en ningún momento contestaron el 
patronato español o cualquier otra institución de tipo colonial como tal. 
Las reducciones alcanzan el máximo de poder posible dentro del férreo 
sistema de control colonial (Dussel, in Hoornaert, 1982: 13). Pero el 
problema no consiste tanto en saber cuánta libertad y desarrollo permite el 
sistema colonial, sino cómo se hace misión en un espacio cultural e 
histórico concreto, estructurado en un sistema colonial. 
ABVA 
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Jesuítas y Guaraní 
Lo que, según mi parecer, define las reducciones aquí consideradas 
es el hecho que fueron reducciones de los indios Guaraní. Dos elementos 
escenciales del modo de ser guaraní, la religión y el sistema de economía, 
serán factores "fundantes" de estas reducciones. No es sólo, ni 
principalmente, el jesuíta el que hace la reducción, sino el mismo Guaraní. 
¿Reducciones jesuíticas o guaraníticas? Tal vez deba prevalecer la 
segunda denominación. 
Seguramente en la mentalidad del misionero la reducción imponía 
la inserción de una nueva idea de humanidad y de civilización. "Poner a 
los indios en policía" ya marcó las actividades reduccionales de los 
franciscanos (Necker, 1979: 61; 65). 0"ponerlos debajo de policía" fue 
también una determinación de la instrucción del P. Torres. Subyacente, a 
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la reducción como medio de educación social, está la imagen del indio, 
cuyo moldeamiento humano se considera condición previa para la vida 
cristiana (Prien, 1985: 160-162; 204-208). "Reducir a la vida política y 
humana" se vuelve al mismo tiempo juicio y, a veces, violento rechazo del 
modo de ser del indio, considerado bárbaro y hasta bestial (Meliá, 1986: 
118-119; 204-208). Sin negar ni subestimar este telón de fondo ideológico, 
filosófico y jurídico, sobre el cual se desarrolla la actividad de las 
reducciones, en nuestro caso existen datos para admitir la influencia 
decisiva del sistema guaraní, en la vida reduccional, al moldear su 
especificidad y originalidad. En la historia del encuentro del jesuíta con el 
Guaraní surgen formas de vida religiosa y económica que difícilmente se 
comprenden fuera de la etnología guaraní. 
La entrada de los jesuítas entre los Guaraní 
Las entradas y los primeros contactos de los jesuítas con los 
Guaraní están muy bien documentadas. La instrucción del P. Torres que 
pedía que los padres tuvieran "el cuidado de apuntar todo lo que pudiera 
edificar entre lo que sucedía, para escribirlo al superior", tuvo, en general 
una fiel ejecución. Tenemos así un acervo considerable de cartas e 
informes que relatan, de manera directa e inmediata, lo que iba sucediendo 
en los primeros contactos y en la vida diaria de la misión. Las 
abundantes observaciones contenidas en esa primera documentación 
permiten reconstruir en gran parte " la manera de ser guaraní" (Meliá, 
1986: 93-116). La mayor parte de esa documentación está publicada en las 
"Cartas Anuales de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumán" y en los 
"Manuscritos de la Colección de Angelis". Una lectura indispensable para 
aquella época es también la primera crónica de la misión, la "Conquista 
Espiritual hecha por los religiosos de la Compañía de Jesús, en las 
provincias de Paraguay, Paraná, Uruguay y Tape", del P. Antonio Ruiz de 
Montoya, impresa en Madrid en 1639, y la primera historia oficial de los 
jesuítas en esas regiones, la "Historia Provinciae Paraquariae Societatis 
Iesu", escrita por el P. Nicolás del Techo y publicada en 1673. Para la 
comprensión del período inicial es también importante la "Historia de la 
Provincia de Jesús en la Provincia de Paraguay", 2 tomos, Madrid, 1754-
1755, del P. Lorenzo Lozano, que conserva y cita ampliamente una 
documentación que posteriormente se perdió. 
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De todas maneras la actitud de los Guaraní frente a la entrada de los 
jesuítas en su territorio y todavía parece contradictoria, desde la acogida 
más cariñosa hasta el ataque verbal y armado que causó algunas víctimas 
mortales entre los padres; los "Mártires de las misiones" 
De acuerdo a los relatos, el jesuita entra a las aldeas como hombre 
bueno, sencillo, come lo que le dan, agradece, hace algunos regalos, 
conquista la simpatía de niños y viejos, busca la amistad de los caciques, 
quienes a su vez se sienten honrados y reciben prestigio de esas 
demostraciones de respeto y estima... 
"Es una satisfacción ver el amor con que nos miran y con cuánta" 
confianza llegan los niños hasta nosotros", cuenta el P. Marciel 
Lorenzana, después de haber iniciado la reducción de San Ignacio Guasú 
(Lozano, 1755, II: 179). "El fruto que hasta ahora experimentamos es 
haber ganado su confianza, en especial de los ancianos y ancianas, que se 
enorgullecen porque los quiero y los favorezco más que a otros" (Furlong, 
1962:197). "En el poblado del cacique Guariniaci que visitamos primero, 
la acogida fue como la que brindaron en casi todos los demás saliendo los 
caciques en sus balsas para darles la bienvenida en el río mientras los 
indios y las indias de aquel poblado esperaban en la orilla con 
demostraciones de regocijo" (Lozano, 15741: 154). 
Los relatos de las entradas en otras aldeas continúan en el mismo 
tono y con las mismas características. "Con extraordinarias muestras de 
amor, danzas y regocijos" fueron recibidos en Cayati, según Montoya 
(1985:86) 
Las dificultades para entrar en algunas regiones, como las de 
Tayaoba o en el Caaró, constituyen casi excepciones. Las primeras cartas 
revelan hasta con ingenuidad aspectos curiosos de aquellos contactos 
iniciales, en los que no falta la anécdota llena de humor."Como 
acostumbrábamos mandar a buscar en el campo ciertas hierbas que gustan 
a los papagayos, los indios, en son de broma, decían que éramos 
papagayos" (Meliá, 1986: 139). 
No se puede negar el alto grado de adaptación que mostraban esos 
jcsuitas fundadores que aprenden la lengua, simpatizan con el pueblo 
ABVA 
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guaraní, aceptan sus usos y costumbres en la manera de comer y de vivir, 
pero no el modo de vestir, que en ese caso sería la desnudez, aunque sus y ^ . E 3 V / ^ . 
ropas a veces parecieran en harapos. \ / ^ . L / ^ . 
Esa serie de imponderables que tiene mucho de personal - no todos 
los misioneros reaccionaban de la misma manera a las comidas y bebidas 
indígenas (Meliá, 1986:99)- configuran de hecho un estilo y un modo de 
actuar bastante común entre aquellos jesuítas 
En la época de los primeros contactos -aunque no se lleguen a 
superar ciertos prejuicios etnocéntricos; y querer reducir al indio a la vida 
política y humana tal vez sea la expresión más típica de ese 
etnocentrismo- se advierte en el misionero un respeto para con los indios , 
una amistad sincera con los caciques, una benevolencia especial con los 
más débiles, ancianos y enfermos y una dedicación especial a los niños. 
Las expresiones de estima del jesuíta hacia el indio son frecuentes 
(Montoya, 1985: 50, 58, 84, 86). Si la documentación jesuítica es hasta 
hoy la mayor y principal fuente de conocimiento etnográfico del Guaraní, 
es porque el misionero entró en aquella cultura con bastante comprensión 
y asegurando una comunicación sincera y leal. Difícilmente se llega a 
describir bien una vida que es mirada con desprecio y sin cariño. 
En este sentido el aprendizaje de la lengua guaraní -que un día 
podrá ser llamada "lengua jesuítica" (Meliá , 1969, I; 56-62) dada la 
producción de gramáticas, diccionarios y otros escritos de los jesuítas en 
esa lengua- contribuyó a establecer relaciones estrechas con los Guaraní 
que no se sintieron marginados por no saber y no hablar la lengua del 
español. 
Lo que se desprende en general, de los primeros contactos de los 
jesuítas con los Guaraní, es una visión parcial de la capacidad del indio: 
"El señor obra maravillas con gente simple, llana y sin doblez" (Montoya, 
1985:163). El mismo provincial, Diego de Torres, ya había definido a los 
Guaraní que iban a ser reducidos como "la nación mejor dispuesta". 
La actuación de los jesuítas recibe a veces otra interpretación, como 
la que presenta la doctora Branislava Susnik (1979-1980:122s.) El 
proceso de formación de las reduciones bajo el control de los jesuítas no 
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pasará de ser una sujeción socio-cultural a través de la "conquista 
espiritual", una versión apenas diferente de la conquista, mitigada en la 
forma pero totalitaria en la sustancia. Los métodos no habrán sido menos 
dudosos, inmorales y violentos, apelando a todos los medios disponibles 
para reducir a los Guaranís: alma y cuerpo. 
Atraer a los indios con instrumentos de hierro y la posibilidad de 
nuevos cultivos, habrá sido una innovación de peligrosas consecuencias 
socio-económicas; seleccionar a los caciques amigos y potenciarlos con 
nuevos tributos de poder volviéndolos fuertes en la lucha contra brujos y 
hechiceros no pasará de ser una grosera cooperación; prometer liberarlos 
del sistema de encomienda, del cual estarían protegidos en la reducción, 
ocultará mal otro tipo de tutela aún más exclusiva y global, bajo el 
"gobierno espiritual " de los padres. Los nuevos cristianos habían sido 
aprovechados como fuerza de choque contra quienes no aceptaban la 
conversión. Como ya habrá sucedido con los "indios amigos" de los 
primeros tiempos de la conquista , se provocaban enfrentamientos entre 
las comunidades y se aceptaba la división ideológica entre indios 
tradicionalistas e indios reducidos. Finalmente, la educación de los niños 
y jóvenes por medio de la escuela, la catequesis y los cantos era aún más 
global que la asimilación, un tanto indisciplinada y ocasional, del indio 
integrado en la sociedad española, donde vivía como sirviente o como 
encomendado. 
Pero esas coincidencias entre la práctica del misionero y la del 
conquistador, son ambiguas. Aunque se parezcan en algunos aspectos, 
obedecen a principios formales contrarios. El misionero tiene otras 
actitudes y otros intereses. Es otra historia. Indios y colonos lo saben. 
Religión y economía constituyen la diferencia. 
Profetas Guaraní y Jesuitas 
En la concepción de los jesuitas, la conversión religiosa a la fe 
cristiana es absolutamente el objetivo prioritario de la reducción. Medios, 
métodos y organización convergen a este fin. El fundamento espiritual 
está presente en cada página de esta historia. Los indios "se van 
reduciendo y convirtiendo " (MCA, I; 155) 
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Plantar la cruz, iniciar la predicación en vista del bautismo, hacer 
procesiones, cantar la doctrina u otros cantos es un modo ordinario del 
trabajo reducional, como escribe el P. Martín Javier Urtasun, en 1612 
(MCA, I: 147): "Nuestra manera de proceder era esta: al amanecer 
visitábamos a los enfermos y luego se celebraba la misa, con sermón 
después del evangelio. Después del medio día regresábamos a la 
iglesia.. .Se enseñaba la doctrina, con el resultado de bautizar a 200, 300, o 
400 personas..." (Montoya, 1985:57,cfr. ibid: 111). Un informe de 1614 dice 
que están enseñando la doctrina y catequisando a los indios en la fe en 
Dios, los padres que son hábiles en la lengua de dichos nativos y predican 
y anuncian el evangelio en ella, como también el catecismo (MCA, I; 
151). El P. José Cataldnini tipifica en 1614 su trabajo y el de sus 
compañeros.diciendo que "los indios son reducidos, enseñados y 
bautizados por los dichos cuatro padres, que los defienden de portugueses 
y "maloces" (incursiones) y los sacan de los montes para que se conserven 
en la fe y doctrina cristiana" (MCA, I: 149). 
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Este lenguaje, cuyas expresiones y citaciones se pueden alargar 
indefinidamente, muestra que los jesuítas consideraron la reducción como 
un sistema de evangelización, donde lo espiritual es lo primero en la 
intención y en la acción aunque casi siempre unido a otros objetivos de 
tipo sociopolítico. 
Ese sistema de evangelización trasmite un cuerpo de creencias o 
"doctrina" fundamentalmente constituido por Dios, Jesucristo, la Virgen 
María, los santos, los ángeles y los demonios, las almas de los difuntos, el 
cielo, el purgatorio y el infierno. Con ese sistema entra también una serie 
de mediaciones religioas, como la Iglesia, la predicación del evangelio, la 
cruz, las imágenes de los santos , los sacramentos, las fiestas religiosas, 
los objetos de devoción y prácticas piadosas; todo esto configura un 
nuevo estilo de vida, un nuevo comportamiento y una nueva moral 
(Gonzáles Dorado, 1981; 160-186). 
Pero en la reducciones guaraníticas aparece también una dimensión 
propiamente mística que las caracteriza y las distingue de otras misiones 
de los mismos jesuitas. Hechos sobrenaturales y manifestaciones 
proféticas que suceden con tanta frecuencia que parecen fenómenos 
comunes y ordinarios. Las reducciones parecen haberse formado en 
situación de profecía. 
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Llama la atención en los tiempos fundacionales la frecuencia del 
milagro. La "Conquista espiritual" de Montoya "es un continuo portento: 
apenas hay en ella un parágrafo que no contenga algún milagro, aparición 
o algo semejante" (Cardozo, 1959: 252). 
Esa crítica afronta la objetividad de los hechos pero no su 
autenticidad. Por otro lado, el relato de milagros es común a todos los 
misioneros de la época, como aparece en las "Cartas Anuales" Ese 
fenómeno es esencial a la acción misionera y determina la respuesta 
indígena. Desde el punto de vista histórico y antropológico estos 
fenómenos son parte integrante del proceso reduccional y van más allá de 
una simple credulidad y exaltación religiosa del misionero que habrá 
encontrado en el universo religiosos guaraní un eco igualmente crédulo y 
supersticioso. 
El hecho sobrenatural y milagroso se relaciona a su vez con 
personas espirituales. Usando el lenguajes propio de Max Weber, habría 
habido en el fundamento de la actividad misionera de esos jesuitas de 
Paraguay una realidad y una experiencia; había hombres "receptores de lo 
divino" que confiaban en un Dios o en una realidad sagrada y se dejaban 
poseer por ella 
Esa realidad de lo sagrado y de hombres poseídos por el espíritu es 
reconocida por los misioneros en los mismos hechiceros guaraní, en el 
sentido que esos pagés, magos y curanderos están supuestamente poseídos 
por el demonio y el espíritu de la mentira. Aunque situados en una 
posición de intolerancia cerrada frente a los pagés indígenas, los jesuitas 
ofrecieron datos suficientes para que sea posible reconstruir lo esencial 
del chamanismo guaraní en el cual se reconoce que la palabra profética 
tiene un papel prioritario. 
En un artículo pionero, Alfred Métraux (1931) calificó el choque 
entre jesuitas y pagés, como "una guerra de mesfas", lucha de chamanes y 
de profetas. La idea fue retomada por Máxime Haubert (1966: 293-314), 
quien después de un examen particular de los principales chamanes que 
aparecen en las crónicas jesuíticas llega a la siguiente conclusión: "Por 
una ironía bastante singular, los jesuitas no pueden vencer a los mesías 
indígenas, sin aparecer ellos mismos como hombres -dioses". 
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Efectivamente se sabe que algunos misioneros fueron considerados 
por los Guaraní como "hechiceros". El franciscano fray Luis Bolaflos era y \ R V > \ 
llamado "hechicero de Dios" y "lo temían como tal" (Necker, 1979: 147). \ ^¿v i A 
Una especie de leyenda áurea atribuye al mismo Bolaños poderes 
sobrenaturales sobre los elementos, la naturaleza y los hombres, poderes 
que lo asimilan al héroe civilizador y del mismo tipo de aquellos que 
ejercen los pagés: dominio sobre la lluvia, el sol y los tigres, y capacidad 
de levitación. Todo eso lo vuelve "un pequeño dios". El padre Roque 
González de Sta. Cruz fue también considerado hechicero, aunque "en 
broma" (Meliá, 1986: 148). El mismo Montoya cuenta que él mismo es 
considerado la reencamación de un funesto hechicero ya muerto, llamado 
Quaracytí sol resplandeciente (Jarque, 1900, II: 291-292).Los jesuítas 
conociendo parcialmente el mito del héroe civilizado, en una versión que 
tal vez hablaba del Pa'i Zumé, lo reinterpretaron como la presencia de 
Santo Tomás en esta parte de América, y aceptaron ser tenidos por 
sucesores suyos. "Esa tradición los obligó a darnos una acogida tan 
extraordinaria" (Montoya, 1985:7). 
La confrontación entre jesuítas y chamanes guaraní, esa guerra 
entre mesías que recuerda el pasaje bíblico de Elias que desafía a los 
profetas de Baal en el Monte Carmelo (1 Rs 18), se desarrollaba 
especialmente en el campo religioso y místico, aunque las mediaciones 
usadas por jesuítas y chamanes guaraní fueron diferentes. Métraux, 
intentando definir el carácter de la conquista jesuítica, formuló la 
hipótesis de que los misioneros eran considerados chamanes de una 
especie particular y hasta más poderosos que los mismos brujos, más 
generosos y sinceros (Métraux, 1943). Todas las veces que los indios 
guaraní toman partido a favor de los misioneros y en contra de sus pagés, 
confirmarían dicha hipótesis (Montoya, 1985: 60-61; 108-109; 123-121; 
238). 
Hasta en el conflicto y enfrentamiento entre profetas guaraní y 
jesuítas, habría habido una comunicación de sistemas religiosos más 
profunda de lo que dejan pensar los análisis socio-políticos y económicos 
que generalmente se aplican en el estudio de las reducciones. Es por esto 
que un libro como la "Conquista Espiritual" de Montoya, por el hecho de 
situarse exactamente en el nivel de lo sobrenatural y de la experiencia 
mística, ofrece la llave a quien lo sepa leer sin prejuicios, de aquella 
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creación histórica que fueron las reducciones guaraníticas (Cardozo, 
1959: 255). 
Otras experiencias místicas vividas por los jesuítas y neófitos en la 
formación de las reducciones se expresan a través de sueños y visiones 
que aparecen en los relatos fundacionales, con frecuencia tan 
significativas como los milagros, o hasta más. 
Esa dimensión profética de sueños y visiones recibe de Montoya 
una interpretación teológica sui generis: "Las profecías se dan a los fieles 
y no a los infieles; pero los milagros se dan a los infieles no a los fieles" 
(1 Cor. 14, 22). 
Sueños y visiones, comunicados y comentarios, se vuelven en esos 
primeros tiempos un recurso privilegiado para presentar la doctrina de la 
fe; especialmente la que se relaciona con las verdades escatólogicas. 
En esa visiones aparecen frecuentemente las almas de difuntos 
conocidos que hablan de su estado en el cielo, en el purgatorio o el 
infierno. Los sueños, que son una forma de conocimiento simbólico.en el 
caso de las reducciones fueron, sin duda, un medio de amplia repercusión 
social y religiosa. Esa experiencia mística de los sueños era 
simultáneamente aceptada por los misioneros y conversos, que así se 
encontraban en un lengueaje común. De la misma manera como la lengua 
guaraní fue asumida como forma priviligiada de comunicación, también 
los sueños y las visiones, tan característicos de la estructura psicológica y 
religiosa del Guaraní, siguieron cumpliendo su función comunicativa, 
aunque los símbolos y los contenidos del mensaje aparezcan convertidos a 
la semántica cristiana y ya reducidos. 
Así como el chamanismo guaraní parece haber influido en la 
acentuación de la dimensión profética de los mismos misioneros -
obligados, de alguna manera a colocarse en ese campo específico de la 
experiencia religiosa, volviéndose "Hechiceros de Dios" - también los 
sueños y visiones procedentes de la estructura formal del conocimiento 
guaraní sobreviven en las reducciones y continúan determinando la nueva 
experiencia religiosa; sueños y visiones son carismas, sin los cuales no se 
puede entender lo que sucedió en el proceso reduccional: ellos son una 
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clave hermenéutica de aquella historia. Nótese por otro lado, que también 
los jesuitas soñaban y sus sueños se tomaban en consideración, al 
momento de la decisión y la acción. 
"Es toda aquella nación muy inclinada a la religión, verdadera o 
falsa". Esta percepción del P.Barzana (Furlong, 1968: 93) en sus primeros 
contactos con los Guaraní en 1594, siguió determinando por muchos años 
la experiencia del misionero. 
De hecho, la dimensión carismática y profética de la primera hora 
perdió a medida se que las reducciones ganaban estabilidad y se 
institucionalizaban. Queda la impresión de que las experiencias místicas, 
las actitudes proféticas, los milagros y las visiones, ceden el lugar a la 
organización del llamado "gobierno espiritual, como viene descrito de 
manera ejemplar y paradigmática en las obras del siglo XVIII. El P. 
Cardiel (1747) y el P. Peramas (1793) se jactan de tener en las 
reducciones una vida religiosa funcional y bien ordenada en templos 
magníficos y con admirables ceremonias. La animación carismática y el 
dinamismo profético se sustituyen por la rutina del sacerdote que repite 
los gestos litúrgicos con dignidad, pero sin novedad. Así que el proceso 
reduccional habría tenido dos sustituciones críticas: la de los chamanes 
(profetas guaraní) por los misioneros (profetas jesuitas) y la de los 
misioneros (profetas jesuitas ) por los padres (sacerdotes jesuitas). La 
experiencia y el lenguaje místico de los Guaraní y de los jesuitas sufren 
cambios considerables en el curso de ese proceso. Es por eso que la utopía 
un tanto fría y repetitiva de las reducciones jesuíticas del siglo XVIII no 
puede explicar suficientemente la historia de la fundación de las 
reducciones guaraníticas, cuando el profetismo y el misticismo tenían 
mayor urgencia. 
Economía de reciprocidad y reducción 
Esas reducciones fueron guaraníticas también por las formas de su 
sistema económico. No es este el lugar para describir con detalles el 
sistema de producción, de distribución y de consumo tribal guaraní, cuyas 
características aparecen bien resumidas en un trabajo reciente del profesor 
Arno A. Kern (1985: 32-35). Horticultores de la selva tropical -que 
incluían también en su dieta los recursos de la caza y de la recolección-
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los Guaraní practicaban una economía de producción doméstica y 
consumo tribal, regidos por la reciprocidad. Bienes y alimentos circulan a 
manera de dádivas y de presentes, en un intercambio que no tiene tiempo 
fijo para el retomo, ni cantidad definida para ser devuelta a cambio. "La 
donación gratuita de bienes y alimentos es un deber de cada uno y el 
privilegio de todos... Cada uno da y recibe todo de todos esta situación 
no se establece solo entre individuos y familias, sino igualmente entre los 
caciques subditos. Mientras tanto, para mantener su prestigio, el cacique 
debe redistribuir bienes en número mucho mayor de el que recibe...De 
esta manera la economía indígena se articulaba en términos de reciproci-
dad y de redistribución de bienes y alimentos, en solidaridad constante" 
(Kern, 1985: 34). 
Con la llegada de los jesuítas se realizan cambios considerables, 
tanto en los medios como en los modos de producción. La introducción 
del hacha de hierro y de otros instrumentos representó una verdadera 
"revolución tecnológica" con consecuencias no solo para las condiciones 
de trabajo, sino también para la relaciones sociales. 
"Se fueron juntando los caciques de la región para ver a los padres 
y comprar hachas... porque una vez recibida el hacha se obligan a 
reducirse" (Blanco , 1929:486). Estos hechos se repitieron no pocas veces 
(Meliá, 1986: 174-175). 
El arado tirado por bueyes, la cría de ganado, la racionalización de 
los cultivos, en especial el de la yerba-mate la sedentarización definitiva 
del poblado misionero ... fueron otros tantos cambios importantes en la 
vida guaraní. La modernización técnica sin duda se reflejó en lo modos de 
produción y en las formas de cooperación, que resultaron ahora más 
complejas y planificadas. Pero, según el análisis de Kern, "la reciprocidad 
siguió funcionando de una manera semejante al de una tribu guaraní... La 
producción misionera continuó siempre orientada al consumo sin mirar a 
los mercados, como habrá sucedido siempre en la economía tribal guaraní. 
Se mantenía así la característica de la autonomía económica y del 
solidarismo interno" (Kern, 1985: 37) 
La economía de reciprocidad no era de ninguna manera una 
característica del sistema colonial, que ni siquiera le entendía. Esa 
economía de reciprocidad se da en las reducciones, pero no fue 
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programada ni planificada por los jesuitas. Se puede ver en la 
documentación que los mismos jesuitas apenas la aceptaban y toleraban, 
como una economía de orden inferior, propia de los pueblos aún 
primitivos. Por otro lado, el mercado, tanto interno como externo, 
quedaba subordinado al consumo y a mantener el "lujo" de la liturgia y de 
las celebraciones , tanto religiosas como civiles, en la iglesia y en la plaza, 
todas ellas de carácter comunitario. 
ABVA 
La reciprocidad y la redistribución un tanto paternalista de los 
bienes, a través de los caciques y de los padres, seguía en la reducción con 
acentuado carácter providencialista, como había sucedido en la vida tribal. 
Asumiendo aún sin entenderlo plenamente- el sistema económico 
guaraní, los jesuitas se sentían tal vez satisfechos por practicar aquella 
"comunidad de bienes" tan propia de los primitivos cristianos y tan acorde 
al espíritu evangélico. En este caso.las condiciones de un humanismo 
económico, no provenían del sistema colonial en que estaba inserto el 
misionero, sino del guaraní. Son las economías de reciprocidad propias 
del origen tribal las que mejor contribuyeron para que la vida de la 
reducción fuera utópicamente cristiana. 
Profecía y comunidad 
Tal vez en las reducciones guaraníticas se haya dado , por lo menos 
en su fase inicial, una especie de misticismo práctico, en el cual "la 
profecía creó una nueva comunidad social", según la expresión de Weber 
(cit. por Rolim, 1986:804). 
Aunque de manera limitada,"el mensaje religioso se asienta en un 
suelo ya existente con sus valores de solidaridad y su ética germinalmente 
fraterna" (Rolim, 1986: 809). 
En la historia de las reducciones actuaron sin duda factores 
sociales, políticos y económicos que "reducían" a los Guaraní, así como 
una ideología que nunca dejó de ser, en sus raíces, colonial y etnocéntrica. 
La literatura más reciente sobre las reducciones del Paraguay ha insistido 
suficientemente sobre estos aspectos y no es necesario volver sobre el 
tema. Pero curiosamente, en el análisis de esa misión, la religión es casi 
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siempre relegada a un segundo plano, cuando, en la realidad, la dimensión 
religiosa determina toda esa experiencia histórica de los Guaraní, que 
aceptan las formas de la nueva religión, y de los jesuítas que viven su 
propia religión bajo importantes influencias guaraní. 
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Las reducciones fueron construidas a partir de experiencias 
religiosas, cristianas y guaraní. Su sistema económico de reciprocidad, 
originado en campo guaraní, les ofrecía las adecuadas "condiciones de 
posibilidad" que el sistema colonial, en el cual venía vehiculado el 
cristianismo , no les podía ofrecer. 
Todo esto no aconteció a partir de una utopía planificada, sino a 
partir de una historia de encuentros entre jesuítas y Guaraní, donde 
religión y economía indígena sufrieron cambios pero no dejaron de hablar. 
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MÉTODO MISIONERO Y PRACTICA DE 
CONVERSIÓN EN LA COLONIZACIÓN ABVA 
\ALA 
Riolando Azzi 
No es posible hacer un análisis más serio de los métodos 
misioneros para la conversión de los pueblos indígenas de América 
Latina, sin tomar en cuenta el contexto de la conquista y colonización de 
tales territorios por parte de España y Portugal. 
Desde la mitad del siglo XV, en efecto, la Península Ibérica asumía 
progresivamente la hegemonía de la expansión comercial, por medio del 
ciclo de viajes, descubrimientos, conquistas y dominación colonial, 
llegando a África, Asia y América. En esta expansión del imperialismo 
colonizador ibérico, se entrelazaban los intereses políticos, económicos y 
religiosos. Tanto la monarquía española, como la lusitana, habían recibido 
de los papas romanos de la época, los derechos de patronazgo sobre esas 
tierras y las futuras conquistas. Por estos privilegios la Santa Sede 
confiaba a los reyes la misión de convertir a la fe cristiana los diferentes 
pueblos sometidos por el proceso de dominación colonial. Así la 
expansión imperialista y la conversión cristiana caminaban juntas. 
En vista de la delegación pontificia, los misioneros, realizando su 
tarea religiosa, se ponían directamente al servicio de los monarcas 
católicos y les juraban fidelidad. 
Se comprometían así, a defender los intereses del rey en el ejercicio 
de su obra evangelizadora. 
Es en este contexto de vinculación de la obra religiosa con el poder 
político, que pretendo analizar la tarea misionera de conquista de almas, 
pacificación de los paganos y adoctrinamiento en la fe. 
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LA CONQUISTA 
La evangelización de la América Latina, iniciada a comienzos del 
siglo XVI, se realiza dentro de la perspectiva medieval de conquista del 
territorio para la difusión de la fe católica. 
La premisa era la necesidad de establecer en América, un territorio 
bajo el dominio de los monarcas ibéricos, como condición fundamental 
para la implantación de la fe católica. 
Tanto los misioneros de origen español, como los lusitanos, estaban 
conscientes de que su obra religiosa se insertaba en un proyecto mayor, 
destinado a la fundación de la Cristiandad Colonial, cuyos gobernantes 
supremos debían ser los reyes de España y Portugal. 
Clérigos y laicos debían colaborar juntos en la empresa misionera. 
Vieira expresa claramente esta concepción unitaria de la Cristiandad 
portuguesa en expansión, cuando afirma: 
"En las otras tierras, unos son ministros del Evangelio, y otros no; 
en las conquistas de Portugal, todos son ministros del Evangelio".i 
Por tanto el proyecto colonizador se hacía al mismo tiempo, para 
conquistar nuevas tierras para propiedad de los reyes ibéricos, y para 
transformar sus habitantes en subditos de las respectivas coronas, 
española y lusitana. 
Era tarea de las tropas asegurar por medio de la fuerza, si era 
necesario, la conquista material. A las milicias religiosas correspondía la 
tarea de inducir los indígenas a aceptar la dominación política y religiosa 
de las metrópolis ibéricas, por medio de la persuasión. 
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Ver a HOORNAERT Eduardo, 'Teología e A9ao Pastoral en Antonio Vieira, SJ, 
1652-1661", en Historia da Teología na Americana Latina, Edicoes Paulinas, Sao 
Paulo 1981, p. 65. 
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MÉTODO MISIONERO Y PRACTICA DE 
CONVERSIÓN EN LA COLONIZACIÓN ABVA 
\AI_A 
Riolando Azzi 
No es posible hacer un análisis más serio de los métodos 
misioneros para la conversión de los pueblos indígenas de América 
Latina, sin tomar en cuenta el contexto de la conquista y colonización de 
tales territorios por parte de España y Portugal. 
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religiosos. Tanto la monarquía española, como la lusitana, habían recibido 
de los papas romanos de la época, los derechos de patronazgo sobre esas 
tierras y las futuras conquistas. Por estos privilegios la Santa Sede 
confiaba a los reyes la misión de convertir a la fe cristiana los diferentes 
pueblos sometidos por el proceso de dominación colonial. Así la 
expansión imperialista y la conversión cristiana caminaban juntas. 
En vista de la delegación pontificia, los misioneros, realizando su 
tarea religiosa, se ponían directamente al servicio de los monarcas 
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La conquista espiritual 
A partir del siglo XVI, con la preparación y realización del 
Concilio de Trento, dos nuevos elementos son objeto de particular 
énfasis: la importancia del bautizo como condición fundamental de 
salvación, y la responsabilidad del clero en la administración de este 
sacramento. 
ABVA 
\AI_A 
La teología del bautizo como instrumento de salvación era 
elemento ya elaborado en la época patrística, pero asumía ahora una 
importancia excepcional, frente al descubrimiento de tantos pueblos que 
vivían en América, fuera de los beneficios de la fe católica. Esta es la 
razón de la nueva fuerza asumida por el ideal misionero, y la importancia 
atribuida al papel de los religiosos como ministros específicos de la 
implantación de la fe entre los pueblos indígenas americanos. 
Así, aunque permanezca aún la idea de la conquista global -
territorio y pueblo-como realización práctica de la Cristiandad en 
expansión, emerge también, con fuerza especial, el nuevo papel de los 
religiosos, resaltado por el espíritu tridentino el cuidado pastoral de las 
almas. 
Así, junto con la visión unitaria tan bien explicada por Vieira, 
según el cual los religiosos y los laicos seguían comprometidos con el 
proyecto religioso de la metrópoli, surge también un enfoque que 
privilegia la obra clerical en el aspecto específico de conquista espiritual, 
es decir, de la salvación de las almas. 
Es en nombre de tal salvación que los misioneros del siglo XVI -
especialmente los de la Compañía de Jesús - se lanzan al movimiento de 
evangelización de América Latina. Con este mismo propósito la Santa 
Sede instituye en el siglo XVII, la Sagrada Congregación de Propagación 
de la fe, y dentro de esta misma visión se restaura, en el siglo XIX, el 
ideal misionero en la Iglesia, privilegiando en ese momento 
especialmente los países de África y Asia, meta de la expansión colonial 
europea. 
Esta concepción de la acción misionera como "conquista" aparece 
ya en el título de la obra del P. Antonio Ruiz de Montoya, "Conquista 
espiritual hecha por los religiosos de la Compañía de Jesús en las 
133 
provincias del Paraguay, Paraná, Uruguay y Tape", publicada por primera 
vez en Madrid en 1639. Y en la propia introducción, Montoya recuerda 
que su actividad misionera entre los indígenas se había realizado "según 
el ejemplo de mis antepasados, que los conquistaron y dejaron en 
herencia, obras dignas de imitación...".2 
Pero no era solamente entre miembros de la Compañía de Jesús 
-formados dentro del espíritu militar de su fundador- que había sido 
introducida la expresión de "conquista espiritual": esta expresión era 
solamente el reflejo de una mentalidad más difusa, generada en la época 
de las Cruzadas, y aún vigente y llena de fuerza en la península Ibérica. 
Así que la usaban también otros religiosos. 
Uno de los documentos relativos a las misioneras franciscanas del 
Marañon habla (el autor es un religioso anónimo) de la "gloriosa empresa, 
y sagrada conquista de las almas para Dios y para el cielo, tan propia de 
nuestro estado y profesión".3 
Las serias consecuencias de este espíritu de conquista espiritual, 
son analizadas por Jorge Palean en estos términos: 
"La conquista es, generalmente, un proceso dialéctico; es un movi-
miento por el cual el horizonte de la totalidad se desplaza expan-
diéndose y abarcando a lo demás e incluyéndolo cuantitativamente 
dentro de la totalidad. No se produce ningún aumento desde el 
punto de vista de la esencia histórica". 
Y luego agrega: 
"Cuando el cristianismo se asoció al movimiento de conquista, la 
perspectiva fue la de englobar en el "cristianismo occidental" 
aquella que debía ser "novedad exterior".4 
ABVA 
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3 
4 
MONTOYA Antonio Ruiz de, "Conquista espiritual feita pelos Religiosos da 
Companhia de Jesús ñas Provincias de Paraguai, Paraná, Uruguai e Tape", Martins 
Livreiro Editor, Porto Alegre 1985m p. 19. 
Primeira Epístola parenética, Arquivo do Seminario da Luz, Lisboa, fl. 54v. 
PALEARI, Jorge, Identidade e Alteridade, en Incultura9ao e Libertacao, 
CNBB/CIMI Edicoes Paulinas, Sao Paulo 1986, pp. 37-38. 
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En otras palabras: la mentalidad de conquista generaba en el 
misionero una actitud de monólogo, y no de diálogo respecto a otras y \ E 3 V / * \ 
culturas y religiones, y por eso hubo poca percepción de los valores \ / ^ L A 
indígenas. 
Aún considerando elemento fundamental la conversión de las 
almas a la fe cristiana los misioneros estaban persuadidos también de que 
la forma concreta por medio de la cual los indígenas debían expresar su 
adhesión al catolicismo, era la aceptación de la autoridad del rey, como 
patrono de la acción misionera y del mismo proyecto de evangelización 
de las nuevas tierras. 
El vasallaje al rey 
De hecho la empresa misionera mantenía vínculos estructurales con 
los intereses políticos y económicos de las coronas ibéricas, a pesar de su 
finalidad específicamente espiritual. 
Si por una parte, la acción misionera se situaba en la lucha entre el 
reino de Dios y el de Satanás, por otra, era mediante la sumisión a las 
cortes de España y Portugal que los pueblos amerindios debían manifestar 
concretamente su adhesión a la fe, ya que competía a los monarcas de 
ambos países (por haber obtenido ser patronos de la evangelización) 
administrar la implantación de la fe en América Latina. 
En la concepción misionera de la época, por tanto, había dos 
premisas fundamentales: en primer lugar, los misioneros consideraban a 
sus monarcas como verdaderos jefes religiosos, a quienes debían 
obediencia y fidelidad; en segundo lugar y por consiguiente, la tarea de la 
conversión de los indígenas estaba también vinculada a la sumisión de los 
mismos al poder metropolitano. 
Así mismo, en sus cartas con el poder real, los misioneros no 
solamente repiten con frecuencia sus declaraciones de fidelidad, sino 
también expresan muchas veces la satisfacción por haber conseguido 
conquistar nuevos subditos para su Majestad. 
Analizando la actividad misionera en el Estado del Maraftón, 
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estudiando el Estatuto de la Provincia Franciscana de la Inmaculada 
Concepción del Reino de Portugal, Hugo Fragoso evidencia la 
vinculación directa con la Corona, escribiendo: "Debía el referido 
comisario cuidar de que en las nuevas aldeas se guardasen" en todo, 
enteramente, las leyes de su Majestad y "tendrán mucho cuidado de que 
los misioneros se dediquen al servicio de Dios y de Su Majestad, al cual 
están destinados ...". Dichos estatutos concluían así: "En todo lo demás se 
portarán como verdaderos religiosos, cuidando el honor de Dios la pureza 
de nuestra Santa Regla y las leyes de Su Majestad": eso, porque "las 
Misiones son del Rey".5 
ABVA 
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No pudiera haber una declaración más manifiesta de los lazos que 
unían la actividad misionera con el poder político metropolitano. 
La guerra justa 
Por tanto, no se permitía a los pueblos dominados tener otra 
alternativa: o aceptar la dominación española o portuguesa política y 
religiosa, o ser combatidos y eliminados como enemigos de la fe y del 
imperio, es decir como enemigos de la Cristiandad. 
Análogamente a lo que ocurría en la época de las Cruzadas, la 
guerra a los paganos declarada oficialmente por los monarcas españoles y 
portugueses, patronos de la Iglesia, quedaba legitimada, llegando a ser 
considerada una violencia "santa" o "justa". 
Aunque oficialmente habían intentado dejar un espacio de libertad 
páralos indígenas, poco a poco también los jesuítas lusitanos se dejaron 
envolver por la lógica de la dominación colonial. Así por ejemplo, 
recibiendo pleno apoyo del gobernador Mem de Sá para realizar la tarea 
misionera, el provincial Nóbrega llegó incluso a sugerir guerras de castigo 
contra los indios rebeldes como medio para ampliar el territorio portugués 
FRAGOSO Hugo, Os aldeamentos franciscanos do Grao-Pará, en Das Reducoes 
Latino-Americanas as lutas indígenas atuais, Edicoes Paulinas, Sao Paulo 1982, p. 
123. 
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en la costa brasileña, obteniéndose al mismo tiempo legítima mano de 
obra esclava. He aquí sus palabras: 
"Sujetándose al pagano, cesarán muchas formas de obtener 
esclavos ilegítimos y muchos escrúpulos, porque los hombres ten-
drán esclavos legítimos, tomados en guerra justa, y tendrán ser-
vicio y vasallaje délos indios y la tierra se poblará, y Nuestro Señor 
ganará muchas almas, y S.A. tendrá mucha renta en esta tierra, 
porque habrá muchas invenciones y muchos ingenios, aunque no 
hay mucho oro y plata". 6 
Se ligaban así plenamente los intereses de la conquista espiritual de 
las almas con los de la conquista política, mediante el aumento de 
subditos del rey, obteniéndose también de todo eso, mucho provecho 
económico por la expansión de tierras productivas trabajadas por los 
esclavos indígenas. 
En este contexto, es bastante pertinente la conclusión de José Osear 
Beozzo en su análisis de la implantación de la fe en América Latina: 
"La llamada conquista espiritual fue siempre el reverso de la 
medalla de la conquista cruenta y destructora, apoyada en la codicia 
de oro y en el deseo de hacer del indio, la mano de obra servil de 
las haciendas, los ingenios y las minas".7 
No todos los pueblos indígenas, empero, resistieron a los conquis-
tadores; muchos aceptaron pacíficamente la nueva dominación, 
impulsados por las promesas de protección y bienestar, otros cediendo 
ante la fuerza del colonizador europeo por instinto de supervivencia, y 
finalmente, algunos adhirieron al proyecto colonial motivados por el 
descubrimiento de los nuevos valores morales y religiosos propuestos por 
los misioneros. 
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6 LEITE, Serafín, "Historia da Companhia de Jesús", Civilizacao Brasilera, Rio de 
Janeiro 1938, tomo TI, pp. 116-117. 
7 BEOZZO José Osear, Visao indígena da conquista e da evangelizacao, o 
Inculturacao e Libertacao, Edicoes Paulinas, Sao Paulo 1986,p. 104. 
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LA CONVERSIÓN 
La expansión ibérica tenía dos finalidades específicas, íntimamente 
interrelacionadas: aumentar el número de subditos de las coronas de 
España y Portugal, y al mismo tiempo aumentar el de los discípulos de 
Cristo. 
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La finalidad primaria de la acción misionera, era la conversión del 
pagano. Además es necesario subrayar el hecho de que una de las 
palabras-clave de la actuación católica en esa época, era precisamente el 
término conversión. Una conversión insertada en una teología 
típicamente tridentina, según la cual los pueblos de América estaban 
desviados del recto camino, es decir fuera de la ruta de la verdadera fe. 
Por tanto era necesario alejarlos del camino del mal y la perdición para 
llevarlos - convertirlos - en el del bien y la verdad. 
Uno de los textos más importantes sobre la metodología misionera 
del siglo XVI, fue elaborado por el jesuíta Manuel de Nóbrega, y su título 
es "La conversión del pagano". Los misioneros retomaban, por tanto, la 
misma oposición existente al comienzo del cristianismo entre cristianos y 
paganos: de un lado, la Cristiandad como expansión, del otro los gentiles, 
que debían ser todos eliminados mediante el proceso de la conversión. 
De esta forma, las poblaciones autóctonas no eran consideradas 
solamente como carentes de fe, sino también como imbuidas de una 
concepción del mundo que debía ser abandonada por perniciosa, y 
sustituida por la nueva interpretación de la realidad brindada por la fe 
católica. 
Para que se pudiera efectivamente realizar este trabajo de 
conversión, de innumerables pueblos y tribus esparcidos por América 
Latina, la tarea misionera primordial era agrupar a los indios 
desparramados. 
Para lograrlo los misioneros eligieron algunos territorios, en áreas 
bien delimitadas, destinadas a la construcción de nuevas aldeas, conocidas 
generalmente con el nombre de reducciones. Una vez establecido el lugar 
del asentamiento y formación de aldea, los religiosos emprendían el 
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trabajo de reunir a los indios, con la autorización y colaboración del poder 
político, y a veces del mismo ejército. En el Brasil esta tarea de > \ E 5 Y / ' \ 
conducción de los indios a las reducciones, se conoció con el nombre de \ " / ¿ \ l v^ K. 
descimento ("bajada") 
El "descimento" 
El proceso de congregación de los indios en aldeas constituyó en la 
América Latina un paso fundamental para la efectiva actividad misionera 
de conversión e instrucción de fe. Para que el adoctrinamiento fuera 
eficaz, se juzgaba necesario mantener a los indios dentro de un terreno 
controlado por la autoridad religiosa. 
La premisa básica de la Iglesia era la misma del gobierno: sin 
reducción, era imposible la conversión y la catequesis de los indígenas, 
razón última de la presencia de los religiosos españoles y portugueses en 
las nuevas tierras. 
La actividad de llevar a aldeas los indígenas, llegó a llamarse 
"descimento" porque generalmente los indios tenían que "bajar" los ríos 
para instalarse en las aldeas fundadas por los misioneros y situadas en las 
costas. 
En realidad no quedaba otra alternativa para los indígenas: o se 
adherían al proceso de agrupación en aldeas buenamente, o eran 
obligados por la fuerza. 
Para evitar tener que recurrir a medidas coercitivas, los misioneros 
utilizaban con frecuencia formas de persuasión; por ejemplo los jesuitas 
multiplicaban las promesas de bienestar material para sacar a los indios de 
las selvas. 
De hecho, al referirse a"las bajadas" del Amazonas, Joao Daniel 
afirma que los misioneros, "adaptándose a la brutalidad y rusticidad de los 
indios", les ofrecían "motivos materiales, y muy sencillos" para que 
fueran a las aldeas, como, por ejemplo, protección, libertad, machetes de 
hierro y ropa, comida abundante y "aguardiente para regalarles". 
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Y agrega: 
"Con estos santos engaños los inducen a abandonar sus tierras, salir 
de las selvas y seguir a los misioneros para que los asienten en 
aldeas, donde les parece más conveniente o más cómodo...".8 
Por consiguiente, las promesas constituían el elemento básico para 
lograr sacar a los indios de su habitat natural, y "bajarlos" a las aldeas. 
No obstante, con frecuencia, el propio J5ao Daniel reconoce que 
los indios se sentían frustrados porque los misioneros no cumplían lo 
prometido. 
Estudiando los asentamientos en aldeas del Gran Para, también 
Hugo Fragoso enfatiza la cuestión de los alicientes, afirmando que los 
indios, por regla general, eran persuadidos sin violencia de la 
conveniencia e incluso necesidad de hacerse cristianos y así bajaban a las 
aldeas. Además, se recurría casi siempre a los regalos más apetecidos por 
indios, para captar con más tacto su amistad. Pero no siempre -según el 
mismo autor - era fácil captar la amistad de los indios, ya que los 
innumerables ejemplos de abuso, violencias, robos y esclavizaciones por 
parte de los colonos eran un serio obstáculo. A veces los indios opinaban 
que ese trabajo de persuasión era solamente una táctica o treta para 
hacerles abandonar sus tierras y caer en las mismas desgracias de otros 
coterráneos suyos. 
Fragoso agrega que tal actividad, considerada misionera y 
apostólica, estaba indisolublemente unida con el proyecto conquistador, 
para el cual los indios en las selvas eran siempre posibles enemigos o 
aliados de los enemigos de Portugal. Por eso la "reducción" de estos 
indios a la fe estaba íntimamente ligada a su "reducción" al servicio del 
rey. 
Además de eso, había normas impositivas. En la organización 
implantada por el virrey Toledo en la segunda mitad del siglo XVI, los 
ABVA 
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DANIEL, Joao, 'Tesoro descoberto no Rio Amazonas", Biblioteca nacional, Rio 
de Janeiro 1976, vol. IIp. 255. 
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indios no podían permanecer más de dos años en sus antiguas localidades 
después de la fundación de las reducciones. Luego de ese período debían 
ser llevados por la fuerza, y sus casas y aldeas eran destruidas. Una vez 
establecidos en la reducción, no podían salir más salvo expresa licencia 
del Virrey, de los oidores y otras autoridades. 
Incluso hubo religiosos que solicitaron abiertamente la ayuda de la 
fuerza militar para realizar el "descimento" de los indios. Por ejemplo, en 
1709 Fray Jóao de San Antonio, comisario de la provincia franciscana de 
Nuestra Señora de la Concepción, escribía al rey de Portugal sugiriendo 
que se enviara todos los años una escolta a la costa del Para, para obligar 
a los indios a bajar a las aldeas, "y alejarse así de las tierras que estaban 
bajo el dominio de los franceses".9 
De manera que los indios no tenían elección: con las buenas o las 
malas, eran llevados a las aldeas inventadas por el poder metropolitano 
como instrumento de implantación de la fe católica en su dominio 
colonial. 
La reducción 
Las reducciones o aldeas, eran una especie de campo colonial 
donde los misioneros podían trabajar con más facilidad con los indios 
congregados, haciendo su obra de adoctrinamiento para la conversión y 
mantenimiento de la fe. 
Las experiencias de las reducciones fueron iniciadas ya desde los 
comienzos del siglo XVI en México. 
En 1549, muchos religiosos que trabajaban en la región del Perú, 
informaron al rey de España de la dificultad de convertir a los indios, por 
vivir estos muy dispersos y alejados unos de otros. Por eso, el 9 de 
Octubre de ese mismo año, la Corona emanó un decreto ordenando que 
los indios "estén en poblados juntos y no derramados". 
ABVA 
Archivo Distrital de Évora, cod. CXV/2,18, fls 409-410. 
141 
Durante el gobierno del Virrey Toledo, las reducciones fueron 
establecidas de forma definitiva en el Perú. El se inspiraba en la obra de 
Matienzo, "El Gobierno del Perú", publicada en 1567, en que el autor 
proclamaba la necesidad de concentrar a los indios en aldeas como 
instrumentos de evangelización y dominio colonial, con estas palabras: 
"Nadie ignora los inconvenientes que causa a los indios el hecho de 
estar alejados y escondidos en montes y quebradas, tanto en lo que 
se refiere a su orden, como a su conversión, porque no pueden ser 
instruidos ni ser hombres perpetuamente no estando juntos en las 
aldeas". 10 
En realidad, el hecho de vivir dispersados no implicaba ningún 
inconveniente a los indios, acostumbrados desde mucho a ese tipo de 
vida, pero era un obstáculo para el proyecto colonial, cuya premisa 
principal era el ejercicio de control político, económico y religioso sobre 
las poblaciones autóctonas. 
Desde su llegada al continente americano, los jesuitas habían 
optado decididamente por el sistema de las reducciones. Contando sobre 
el trabajo misionero de la Compañía de Jesús en el Paraguay, Montoya 
define con claridad el concepto de reducción: 
Nótese que llamamos "reducciones" a los "pueblos" o aldeas de 
indios que, viviendo según su antigua costumbre en selvas, sie-
rras y valles, junto a arroyos escondidos, con caseríos de tres, 
cuatro o seis casas, separados los unos de los otros un par de len-
guas, "reducidos" por obra de los sacerdotes a poblaciones no 
pequeñas y a la vida política (civilizada) y humana, teniendo algo-
dón con que vestirse, ya generalmente vivían desnudos, dejando 
incluso de cubrir lo que la naturaleza ocultó". 11 
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10 MATIENZO, Juan de, "Gobierno del Perú", París-Lima. ed. 1967, p. 49. 
11 MONTOYA, Antonio Ruiz de , "Conquista espiritual feita pelos Religiosos da 
Companhia de Jesús ñas Provincias do Paraguai, Paraná, Uruguai, e Tape", 
Martins Livreiro Editor, Porto Alegre 1985, p. 34. 
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Las aldeas entraban en esa concepción de mentalidad autoritaria, 
que dominaba en la península Ibérica en esa época y cuya expresión 
política fue el régimen absolutista de los monarcas. Las reducciones 
constituían de hecho un espacio geográfico en que el misionero podía 
ejercer en forma absoluta, su poder religioso, mediante el control efectivo 
de la vida de los indígenas. Analizando las misiones del Paraguay, 
Bartolomeu Meliá hace la siguiente incisiva observación: 
ABVA 
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"La reducción tiene un carácter totalizante, y sus consecuencias 
serán irreversibles en todo sentido. La reducción perturba la ecolo-
gía tradicional, implica una nueva morfología social, dispone el 
espacio urbano según intenciones precisas, modifica el sistema de 
parentesco. En la reducción, la religión guaraní es atacada, ridiculi-
zada, suprimida, y finalmente sustituida. Los "hechiceros" son 
acusados y perseguidos, expulsados o domesticados. No hay duda 
de que la reducción pretende cambiar el ser guaraní". 12 
Aunque oficialmente la organización de las reducciones obedecía a 
criterios religiosos y éticos, y tenía el objeto de convertir e instruir al 
indio, en realidad la aglomeración de los indígenas en un local 
predeterminado obedecía también a intereses políticos y militares, a veces 
expresamente declarados por los representantes de la metrópoli. De hecho 
no era raro que las aldeas constituyesen verdaderas fronteras contra las 
pretenciones de otra nación europea. Por eso, Enrique Dussel afirma con 
razón: 
"En toda América del Sur, el problema del choque político de la 
cristiandad española y portuguesa tiene mucha importancia en el 
asunto de las reducciones. Si una reducción pertenecía a la pro-
vincia jesuíta de Perú, el territorio era de la Corona española; si al 
contrario la reducción o aldea pertenecía a la provincia del Marañon, 
el territorio era portugués. La procedencia de una reducción indica-
ba también la estructura a la cual estaba vinculada, tanto por su per-
12 MELIA, Bartolomeu, "O Guaraní Reduzido", en Das Reducoes Latino-
Americanas as lutas indígenas atuais, Edicoes Paulinas, Sao Paulo, p. 235. 
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sonal misionero, como por la influencia cultural, el método misio-
nero, el intercambio comercial etc." 13 
En último análisis, las reducciones no obedecían solamente a 
intereses religiosos y políticos, sino también económicos, o sea se hacían 
para usar a los indígenas en servicio del proyecto colonizador 
metropolitano. 
La servidumbre 
En la práctica, independientemente de la intención de los 
misioneros, la mayoría de las reducciones y aldeas resultó ser un 
instrumento directo o indirecto para poner a los indígenas bajo el dominio 
de los colonizadores. 
En el Paraguay, el sistema de reducciones fue implantado por los 
franciscanos desde 1580. Louis Necker enfatiza las consecuencias de 
estas medidas así: 
"La intervención de los franciscanos produjo un efecto intentado, 
pero nunca logrado con las armas: la pacificación y sumisión de los 
guaraníes a los españoles. Eso permitió no solamente la evangeli-
zación, sino también la sujeción de los indios a la "encomienda". 14 
En las misiones portuguesas hubo un proceso análogo. Analizando 
la obra misionera en la Amazonia, Joáo Daniel pone claramente en 
evidencia estos vínculos entre conversión y servidumbre: 
"En las misiones portuguesas, convertirse en cristianos implicaba, 
para los indios, quedar obligados a servir a los blancos y europeos". 
Y agrega: 
"Porque siendo antes libres, cuando son católicos son tratados 
como o peor que esclavos". 
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14 
DUSSEL, Enrique - As reducoes: um modelo de evangelizacao e controle 
hegemonicos, en Das Reducoes Latino-Americanas as lutas indígenas atuais, 
Edicoes Paulinas, Sao Paulo 1982, p. 18. 
NECKER, Louis, Indiens Guaraní et chamanes franciscains. Les premieres 
reductions du Paraguay, París 1979, p. 81. 
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A pesar de tal situación, muchos misioneros formados dentro de 
una concepción esencialista de la vida, juzgaban que a pesar de todo los 
indios debían aceptar tal realidad, en vista del bien mayor que tendría en 
las aldeas: su salvación eterna. Según los misioneros, la conquista de la 
salvación eterna debía compensar la eventual pérdida de la libertad en la 
tierra. Pero -observa el jesuíta Joáo Daniel- no siempre tal argumentación 
era muy convincente para los indios. El saca la siguiente conclusión: 
"Es cierto que si ellos fueran más racionales, y se dieran cuenta de 
la vida eterna en el cielo que deben tener los verdaderos cristianos... 
deberían sujetarse a todos los trabajos solo por la esperanza de tan 
grande premio en el cielo...". 15 
Es fácil darse cuenta, hoy, de que los indios no eran tan ignorantes 
como lo suponían los misioneros, y al contrario hasta eran muy 
inteligentes y veían, con bastante claridad, que los misioneros, a pesar de 
su buena voluntad, actuaban con frecuencia como instrumentos útiles para 
los intereses políticos y económicos de los colonizadores. 
Además, según muchos jefes indígenas, la misma propuesta 
misionera de una nueva fe era solamente una treta para sacarlos del estado 
libre que hasta entonces ellos habían disfrutado. Por eso un jefe guaraní 
decía de las misiones jesuítas, lo siguiente: 
"Ya no se puede aguantar la libertad de aquellos que, en nuestras 
propias tierras, quieren hacernos vivir según su pésima manera de 
vida". 16 
No queda duda de que hubo también, con frecuencia, un esfuerzo 
por parte de los misioneros de hacer de la reducción, un espacio de 
libertad tutelada para los indígenas, protegiéndolos contra los continuos 
ataques y violencias tanto de los colonos españoles y "criollos" como de 
los portugueses y lusitano-brasileños. 
15 DANIEL, Joao, Tesouro descoberto no Rio Amazonas, Biblioteca Nacional, Rio 
de Janeiro 1976, vol. II. p. 41. 
16 MONTO YA Antonio Ruiz de, Conquista espiritual feita pelos Religiosos da 
Companhia de Jesús ñas Provincias do Paraguai, Paraná, Uruguai e Tape, Martins 
Livreiro Editor, Porto Alegre 1985, p. 58. 
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Pero la actividad misionera, al final, quedaba siempre vinculada a 
los intereses metropolitanos. Y las autoridades de las Cortes ibéricas, a 
pesar de las protestas de los religiosos, a veces hacían la vista gorda frente 
a las incursiones de los colonos conquistadores de tierras y esclavizadores 
de indios. 
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A pesar de estas dificultades, la implantación de las aldeas y 
reducciones siguió siendo considerada como extremadamente eficaz y 
provechosa para la conversión de los indios, y continuó existiendo 
durante los tres primeros siglos como método comúnmente adoptado por 
todos los miembros de los institutos religiosos que se dedicaban a la tarea 
misionera. 
EL ADOCTRINAMIENTO 
Una de las grandes características de la mentalidad tridentina, fue el 
énfasis puesto en una concepción de la religión como una lista de 
verdades que deberían ser creídas y definidas a toda costa, alejándose así 
del tradicional catolicismo medieval cuya forma característica era la 
devoción a los santos. 
Dos elementos motivaron este cambio de perspectiva. En primer 
lugar, el invento de la imprenta y la consiguiente difusión de la cultura 
letrada, que tenía como base la evolución urbana y la formación de una 
burguesía comercial que se acostumbraba paulatinamente a trabajar con 
conceptos abstractos y formulaciones teóricas. En segundo lugar, el 
avance del protestantismo en Europa, multiplicándose con distintas 
denominaciones y ocupando territorios anteriormente mantenidos bajo la 
dominación exclusiva de la fe católica. 
Influenciados por estos condicionamientos, una las preocupaciones 
fundamentales de los misioneros respecto a los pueblos indígenas, era su 
adoctrinamiento. 
Este tenía dos momentos específicos: el primero era la preparación 
para el rito del bautismo, condición indispensable para la salvación; el 
segundo tenía el objeto de mantener a los indígenas dentro de la religión 
católica mediante una constante inoculación de las verdades de la fe. 
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La instrucción era pues, la razón fundamental de la fundación de 
reducciones o aldeas indígenas. Su importancia era tal, que en algunas > \ R \ ^ \ 
regiones las aldeas fundadas por los misioneros llegaron a ser y A I A 
denominadas "doctrinas". 
Dentro de la perspectiva tridentina, la transmisión de la fe era 
enfatizada a través de tres enfoques principales: verdades que debían 
creerse, virtudes que debían practicarse y sacramentos que debían ser 
recibidos. 
La teología 
Tanto la evangelización, considerada como primer anuncio de fe, 
como la subsiguiente catequesis luego de la adhesión al cristianismo, se 
sintetizaban en aquella época en una única palabra: la doctrina. Ser 
católico significaba fundamentalmente adherirse a la doctrina de Cristo, 
ser fiel a sus preceptos. 
Dentro de los horizontes típicos de una mentalidad burguesa en 
formación, se creía cada vez más en el valor de las verdades teóricas-
argumentos de razón - como manera de cambiar la vida de la gente. En el 
caso católico, tales verdades teóricas gozaban de un estatuto especial: 
eran fruto de la revelación divina. Los misioneros por tanto opinaban que 
declarando que aceptaban las verdades católicas, los indígenas cambiarían 
su forma de comportamiento, típica de los paganos. 
En uno de los documentos sobre la actividad franciscana en el 
Marafión, se afirma que el objeto de la obra misionera es "buscar muchas 
y muy bárbaras e incultas naciones para sacarlas de las obscuras sombras 
17 de la gentilidad a la clara luz del Evangelio". 
A partir de la mitad del siglo XVI, esta presentación doctrinaria se 
hacía en base a los moldes de los principios teológicos del Concilio de 
Trento, sintetizados en el Catecismo Romano. Por eso el jesuíta P. José de 
Acosta declaraba: 
17 Primera epístola parenética, Arquivo do Seminario da Luz, Lisboa, Fl. 54v. 
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"El que asume el oficio de cura de los indios, tiene claramente en el 
Catecismo de Trente aquello que es necesario saber: primeramente 
declarar, según la capacidad de los oyentes, el símbolo y los prin-
cipales misterios de la fe; luego los mandamientos de Dios, expli-
cando como se cumplen y como son violados; por último, lo que 
dice sobre la comprensión y el uso de los sacramentos".!8 
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Para los que eventualmente se consideraren menos aptos, se hacía 
un resumen simplificado de las verdades católicas. No se soñaba en crear 
una formulación adaptada a la mentalidad de los indígenas, por el temor 
generalizado de incurrir en la herejía. Sobre este punto es muy oportuna la 
observación de Hugo Fragoso: 
"Muchas veces los documentos relatan quejas de misioneros de que 
los indios tenían poca capacidad de comprender las altas verdades 
de nuestra fe. Argumentaban en muchos casos, que la inteligencia 
de los indios era tan limitada, que no conseguían en toda la vida 
aprender los misterios de nuestra religión. 
Pero hay que recordar que la catequesis era norma comúnmente 
transmitida por medio de un esquema de verdades abstractas, de 
altísimos misterios de fe. Los indios, teniendo una estructura mental 
basada en b concreto, tenían evidentemente dificultades en la asimi-
lación de aquellas verdades extrañas a sus categorías mentales".!9 
Pero más grave aún, era sin duda la violencia impuesta por las 
exigencias de la ética cristiana. 
18 
19 
ACOSTA, José de. De Procuranda Indorum Salute, o predicación del evangelio en 
los indios, en Obras del P. José de Acosta, SJ, Biblioteca de Autores Españoles, 
Madrid 1954. p. 521. 
FRAGOSO, Hugo, Os aldeamentozs franciscanos do Grao-Pará, en Das Reducoes 
Latino-Americanas as hitas indígenas atuais, Edicoes Paulinas, Sao Paulol982, p. 
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La ética 
ABVA 
Uno de los aspectos que más llaman la atención en la predicación ^/^KL/^K. 
ética de los misioneros, tanto españoles como portugueses, es la falta de 
respeto por las tradiciones y costumbres de los indígenas, imponiendo 
formas de vida y valores típicos de la cultura europea. 
Por ejemplo se observa un constante esfuerzo, en los primeros 
siglos de colonización latinoamericana, para vestir a los indios, 
considerando su desnudez primitiva como expresión de inmoralidad. 
Como ya lo referimos anteriormente, Montoya acentuaba la importancia 
de la producción de tejidos de algodón en las reducciones del Paraguay, 
como medio para impedir que los indios siguieran viviendo en su estado 
de desnudez original. 
Así se introducen en las poblaciones indígenas, los traumas, la 
inseguridad, la malicia y el sentimiento de culpabilidad de los europeos 
en cuanto a la sexualidad humana. 
También la actitud indígena muy liberal con los niños, la no 
utilización del castigo corporal, provocó la reacción desfavorable de los 
misioneros, que se dedicaron a hacer la apología de los castigos. 
Además, los misioneros empezaron a utilizar medidas punitivas 
contra todos los indios, adultos y niños, para estimularlos a trabajar como 
campesinos, cosa que ellos no conocían. 
Sobre eso escribe el jesuíta Antonio Sepp, misionero en las 
reducciones del Paraguay: 
"Si alguien pregunta: de qué manera acostumbran Ustedes castigar 
a estos indios?, contesto brevemente: como un padre castiga a los 
hijos que ama, así castigamos a los que lo merecen! Naturalmente, 
no es el cura que pega con azote, sino el primer indio disponible 
-aquí no tenemos varas de abedul u otras por el estilo agarra al 
delincuente, así como en Europa un padre zurra al hijo o el patrón a 
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su aprendiz. Así son castigados grandes y pequeños y también las 
mujeres".20 
La promoción de los principios cristianos entre los indígenas se 
hacía pues, en general, amoldándolos cada vez más en las costumbres 
europeas, consideradas como más conformes a las normas éticas de la 
tradición católica. 
ABVA 
En 1630 el P. Bernabé Cobo así se refería a la población de El 
Cercado, una de las más importantes reducciones indígenas cerca de 
Lima: 
"Actualmente hay doscientas casas y ochocientas almas de confe-
sión, y estos indios están tan bien instruidos en el buen orden y 
cristiandad, que superan a los demás de este reino. Están de tal 
forma españolizados que todos, generalmente, hombres y mujeres, 
entienden y hablan nuestro idioma. En el cuidado y adorno de sus 
casas parecen españoles, y baste decir como prueba de eso, que 
entre todos ellos ya hay más de ochenta negros esclavos de que se sir-
ven; todos los demás indios del reino juntos no deben tener otros 
tantos". 21 
No deja de ser extremadamente significativo el hecho de que el 
autor resalta, entre las evidencias de la asimilación de los valores 
culturales cristianos, la plena aceptación del régimen esclavócrata con 
relación al negro. 
Conviene tomar en cuenta, por otra parte, que ya desde mediados 
del siglo XVI el primer obispo de Michoacán, en México, don Vasco de 
Quiroga, había observado la ausencia de la esclavitud propiamente dicha 
entre los pueblos de aquellas regiones: 
"El servicio de estos autóctonos es pagado, y no una servidumbre 
que elimine la libertad, la ciudadanía, la familia, como acontece con 
20 
21 
SEPP, Antonio, "Viagem as Missoes Jesuíticas e Trabalhos Apostólicos", Editora 
Itatiaia, Belo Horizonte 1980, p. 149. 
COBO, Bernabé, "Historia del Nuevo Mundo", ed. 1953, tomo II, p. 353. 
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los esclavos verdaderos que existen entre nosotros, y por nuestras 
propias leyes y no por las de ellos se los coge y pierden todo, co-
mo acontecía con los esclavos romanos en función de las leyes -v/¿v • yy 
romanas". 22 Y A \ I _ A \ 
A veces pues, la predicación misionera funcionaba como un 
cuchillo de doble filo: inculcaba en los indios determinados valores 
éticos, haciéndolos perder otros más en armonía con su situación cultural, 
y talvez con la propia condición humana. 
La sacramentalizacíón 
Además de las verdades que debían creerse y las normas que 
debían practicarse, el adoctrinamiento de los indígenas tenía el objeto 
también de permitir su participación en los ritos sacramentales católicos. 
Fragoso subraya la importancia de la sacramentalización entre los 
misioneros franciscanos, con estas palabras: 
"Junto con la enseñanza de "doctrina" cristiana, se consideraban 
funciones específicas de la tarea misionera la administración de los 
sacramentos y el culto divino. Se daba importancia muy especial a 
la necesidad, sobre todo, de dos sacramentos: el bautismo y la 
extremaunción. Para estos dos sacramentos había recomendaciones 
especiales en los estatutos, para que nunca faltaran las cosas 
principales para su administración, y, por supuesto, la presencia 
personal continua del misionero en las aldeas". 
Agrega luego este tópico bastan:e expresivo: 
"Es sintomática la insistencia en estos dos sacramentos, como si se 
trata de un estado de prontitud para los estados de emergencia o 
muerte. Esta actitud ocultaba una triste realidad: la mortalidad de 
los indios en las aldeas por epidemias contraídas en el contacto con 
22 DELGADO, Paulino Castañeda, "Don Vasco de Quiroga y su "Información en 
Derecho" Ediciones Porrúa Turanzas, Madrid 1974, p. 230. 
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los blancos, o por "extraña su tierra" como fríamente denuncian 
los documentos".23 
Como se puede observar, no se insiste mucho en la frecuencia de 
los sacramentos de la confesión y comunión, tan enfatizados por la 
reforma tridentina. La razón además, es bastante clara: es el concepto 
bastante "bajo" que los misioneros tenían de los indígenas, considerados 
pertenecientes a una raza inferior, muy limitados en su inteligencia, e 
inclinados fuertemente a las más (falta un adjetivo en el texto original) 
pasiones. 
Pero les fue permitido recibir el sacramento de la Eucaristía. Por 
otra parte, se les prohibió el acceso al sacerdocio católico. Es lo que 
afirma Juan Villegas en su estudio sobre la teología colonial, cuando 
escribe que: 
"el mundo nuevo implicaba situaciones nuevas. Y por consiguiente, 
cuestionamientos para la teología. Podía por ejemplo el indio, 
recibir el sacramento de la eucaristía? A esta pregunta se contestó 
afirmativamente. El indio fue admitido a la cena del señor. Podía el 
indio recibir el sacramento del Orden? A esta pregunta se contestó 
que no, y así, durante la épocas colonial los indios no se convir-
tieron en ministros de la palabra y los sacramentos". 24 
Llegando a Brasil en 1549, los jesuitas habían pensado en un 
primer momento, en preparar a los indígenas para el sacerdocio. Pero la 
iniciativa fue luego prohibida por los superiores de Portugal. En las otras 
órdenes religiosas, además, la admisión de los indígenas al sacerdocio 
llegó a prohibirse so pena de excomunión. 
En la realidad, además del perjuicio racial, había un problema de 
ABVA 
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23 FRAGOSO, HUGO, Os aldeamentos franciscanos do Grao-Pará, en Das Reducoes 
Latino-Americanas as lutas indígenas atuais, Edicoes Paulinas, Sao Paulo 1982, p. 
144. 
24 VILLEGAS, Juan, El estudio de la teología en la época colonial, en Raíces de la 
Teología Latinoamericana, DEI, San José, Cosía Rica 1985, p. 6. 
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fondo que imposibilitaba el acceso de los indígenas al Sacramento del 
Orden: el carácter jerárquico conferido al sacerdocio. El dominio sobre 
los pueblos latinoamericanos estaba dividido entre la nobleza civil y 
militar y la nobleza eclesiástica. Abrir a los indígenas la puerta del 
sacerdocio, significaba indirectamente poner en manos de los 
representantes de estos pueblos dominados, un poder que fácilmente 
podía ser utilizado posteriormente como instrumento de liberación 
colonial. 
ABVA 
En eso también, como en las otras esferas, los intereses religiosos 
estaban íntimamente entrelazados con los intereses políticos, siendo 
condicionados por estos en el proyecto colonizador metropolitano. 
CONCLUSIÓN 
El objeto de esta exposición, fue poner en evidencia la profunda 
vinculación de la actividad misionera destinada a la conversión de los 
indígenas y su adhesión a la fe católica, con el mismo proyecto 
colonizador de las Coronas ibéricas. Esa fue la razón de los 
condicionamientos de orden político, económico y cultural que 
restringieron la labor evangelizadora. 
Si el apoyo del poder metropolitano garantizó por un lado, la 
duración y amplitud del proyecto misionero, por otro le quitó casi 
completamente las oportunidades de hacer una investigación libre y 
creativa de métodos más congeniales a la realidad de los pueblos 
indígenas. 
Nos queda por decir una palabra sobre las consecuencias prácticas 
de esta prolongada actividad misionera en América Latina. 
El primer aspecto que emerge claramente de este análisis, es que 
las reducciones o agrupaciones en aldeas, constiuían un verdadero 
instrumento de disminución demográfica de las tribus de la región. En 
casi todas las misiones se registraba una alta mortalidad, por 
enfermedades, epidemias, inadaptación ecológica y cultural. 
Además, gran parte de los indígenas fue enseguida utilizada para 
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servidumbre, tanto para intereses de la Corona, como de los colonos y de 
los propios misioneros, Muchos indígenas fallecieron precozmente por el 
peso de los trabajos que fueron obligados a realizar. 
Finalmente, estando fuera de su habitat, y sin las condiciones de 
defensa natural, grandes cantidades de indios fueron sacados a la fuerza 
de las reducciones, y fueron matados porque se resistían, o llevados 
enseguida a la esclavitud. 
Tanto los cronistas religiosos de la época como los estudios 
contemporáneos, son unánimes sobre este punto: las reducciones 
provocaron en la práctica, una verdadera enorme disminución de 
población. 
Otro aspecto que es importante resaltar, es el desarraigo cultural de 
los pueblos indígenas, generado por el proceso de conversión católica. En 
realidad, aún congregando gente en un espacio limitado, la reducción tuvo 
el efecto de una verdadera destrucción de tribus, en la medida en que se 
privó a los indios de sus soportes culturales y religiosos, en la medida en 
que fue destruida o modificada su organización familiar y social, y sobre 
todo, en la medida en que fueron afectados y destruidos sus fundamentos 
míticos. En suma, fue agredida violentamente la cosmovisión indígena, 
mediante el descrédito lanzado contra sus líderes religiosos, curanderos y 
hechiceros, y el desprecio de sus ritos y tradiciones culturales. 
En cuanto a los resultados efectivos respecto a la conversión al 
catolicismo, se puede decir que fueron bastante limitados si los 
comparamos con el ideal de adoctrinamiento propuesto por los 
misioneros. En la realidad concreta, los pueblos autóctonos de la América 
Latina acabaron asimilando mucho mejor el catolicismo popular ibérico, 
de raíces medievales, llevado por los colonos, que el catolicismo oficial, 
de inspiración tridentina, pregonado por los miembros de las órdenes 
religiosas. 
En general tanto las poblaciones indígenas como los africanos 
llevados en seguida a América Latina hicieron una fusión sincrética entre 
las devociones a los santos católicos y sus personajes míticos. Así, era 
mediante la práctica devocional que las poblaciones amerindias, negras y 
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mestizas seguían esperando los beneficios materiales y espirituales para la 
vida presente y la futura. A pesar del control de la Inquisición, las formas 
de devoción popular, con las diversas variaciones y asimilaciones 
sincréticas, se esparcieron por toda América Latina, llegando a constituir 
el sustrato religioso de las poblaciones pobres. Eso se debe, 
evidentemente, a la gran afinidad del catolicismo popular con la 
cosmovisión agraria típica de los pueblos latinoamericanos. 
ABVA 
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Finalmente, no se debe olvidar la dedicación de muchos misioneros 
a la causa de la fe, el sacrificio que hicieron en la tarea de evangelización, 
que acabó a veces con la muerte. 
En algunos de ellos, a pesar de los condicionamientos, se observa 
un verdadero amor por la causa indígena, y un gran interés en conservar a 
los indios una libertad tutelada. 
Como regla general, empero, prevaleció en la actividad misionera 
la óptica de la superioridad poh'tica, religiosa y cultural de la civilización 
europea. Siendo así los misioneros actuaban como hijos de su tiempo y 
del espacio geográfico en que habían nacido, imbuidos de la misma 
mentalidad colonialista imperante en la Península Ibérica. 
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Enfoque 
Sistemático 
ABYA 
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MORAL TRIBAL Y MORAL UNIVERSAL 
Márcio Fabri dos Anjos 
Cuando nos pidieron una reflexión sobre moral tribal y moral 
universal, la propuesta nos pareció bastante poco común dentro de la 
Teología Moral. Y pensando en los grupos misioneros que trabajan junto 
a pueblos indígenas, fue más fácil imaginar cuáles eran las principales 
cuestiones de orden práctico subyacentes a este tema y exigiendo 
reflexión. En pocas palabras, en el trabajo junto con los pueblos 
indígenas, arrastramos comportamientos y normas morales 
frecuentemente divergentes de las muestras. Formas de tratar a los niños, 
los viejos, los enfermos; maneras de constituir familias y llevar la 
fecundidad, costumbres sexuales; concepciones y prácticas referentes a la 
violencia...Son algunos ejemplos en que nuestras bases de moral quedan 
estremecidas por la diferencia de comportamiento adoptado por los 
indígenas. Surgen de ahí varias preguntas, espontáneamente: ¿que decir 
de todo eso, partiendo de un punto de vista de moral cristiana? ¿Son 
comportamientos inmorales? ¿Y, qué puede o debe hacer el misionero 
frente a esta Moral "divergente"? 
La Moral Tribal, Resumen de Muchas Cuestiones 
Reflexionando sobre el significado de los códigos éticos de un 
grupo determinado, podemos descubrir en la Teología Moral muchas 
cuestiones que son importantes no solamente para poder trabajar junto a 
los pueblos indígenas, sino también para entender los fundamentos de 
nuestra propia moral y su sistematización. Así el problema surgido 
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observando la moral tribal implica muchos otros problemas. Es oportuno 
que estén presentes aquí! 
El primer elemento que el tema nos recuerda, es la cuestión del, 
sujeto de la moral. Nos damos cuenta de que las diferencias de normas 
morales aparecen a partir de los sujetos -en nuestro caso, pueblos 
indígenas - viviendo en conjunto de sus situaciones y tradiciones, y 
elaborando sus normas. Una vez que se haya descubierto que puede haber 
un sujeto de la Moral, no será difícil concluir que los pueblos indígenas 
no son los únicos grupos capaces de vivir y elaborar un código de Moral 
tribal. Otros grupos - aunque no se llamen convencionalmente tribus -
pueden elaborar, partiendo de sus situaciones comunes, un conjunto de 
normas de comportamiento, comprensibles solamente a partir de sus 
propias condiciones. Recordemos los grupos afroamericanos entre 
nosotros, las rameras, los homosexuales, los grandes grupos de mineros y, 
en una perspectiva internacional podemos considerar a los diferentes 
pueblos de diferentes culturas en el mundo. Admitiendo entonces que se 
puede pensar en la Moral partiendo de los sujetos, la Teología Moral debe 
enfrentar el problema de considerar seriamente, en su elaboración, al 
mundo de sus sujetos, con sus diferentes culturas, situaciones y normas 
morales. 
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El pluralismo que puede surgir de eso, es sin duda atemorizante 
para muchos. Un refugio y solución pueden ser propuestos por una moral 
universal que dirija la Teología Moral en su perplejidad frente al 
pluralismo de las morales. Pero la moral tribal, como recuperación de los 
sujetos de la Moral, implica algunas cuestiones metódicas también para 
la moral universal: ¿quiénes son los sujetos de su elaboración? ¿O la 
propia moral universal tendría latente una "tribu" que la elabora y la 
penetra como universal? ¿En qué términos podría ponerse una Moral para 
La relación entre Teología Moral y cultura, sigue captando la atención de los 
teólogos. Ver AA.VV. "¿Vers un société interculturelle?" en Le Supplément 156, 
Abril 1986; J.M. Aubert. "Mutations culturalles et physionomie éthique de lliome, 
en Studia Moralia 23 (1985) 5-28; T. Kramm, "Kirche und Inkukuration in Der 
Dritten Welt", en Stimmen der Zeit 203 (1985) 818-828; a nivel popular brasileño 
ver AA.VV., Mudanga na moral de povo Brasileiro, Ed. Vozes, Petrólolis 1984. 
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poder ser realmente universal? ¿Cuáles serían los fundamentos de una 
Moral que pretende ser universal? 
Un tercer "paquete" de interrogantes surge de la reflexión sobre 
moral tribal, cuando pensamos en el pluralismo moral que deriva de eso, 
y queremos datos sobre el carácter cristiano de la moral: ¿Cuándo una 
Moral, tanto en su conjunto como en lo concreto de una de sus normas, 
puede ser entendida como una Moral cristiana? ¿Cuáles son los criterios 
que deciden si una Moral es cristiana o no? En Teología Moral este 
problema ha sido ampliamente tratado por los teólogos que investigaban 
si existe una Moral específicamente cristiana.2 
No es, desde luego, del caso tratar aquí directamente todas estas 
cuestiones teológicas. Pero saber que ellas se ponen junto con la pregunta 
de la moral tribal, es ya un comienzo de explicitación de nuestro tema. 
Por otra parte, si buscamos un acercamiento más allá de la casuística, 
podemos descubrir los caminos que la Teología Moral va tomando en 
todos estos asuntos. En este sentido es interesante saber, desde ya, el 
significado de la moral universal frente a la moral tribal. En las 
próximas líneas intentamos presentar brevemente los modelos de la 
teología Moral, fundamentando en forma distinta la conceptualización 
universal de la Moral. Aunque se trata de un asunto conocido, opinamos 
que es conveniente reconsiderarlo en forma resumida 
Moral universal y el argumento de la objetividad 
Una de las tendencias con que la Moral se propone dentro de la 
Iglesia Católica, es de ser entendida como algo constituido por principios 
absolutos, inmutables, válidos siempre en todo tiempo, lugar y situación. 
Pero para ser más exactos, se va más allá de tal afirmación, entendiéndose 
que las propias normas operativas o prácticas de Moral son absolutas e 
inmutables. Eso deriva del hecho de que la Moral y sus normas se fundan 
en la objetividad de las cosas. Para indicar brevemente los principales 
fundamentos de esta tendencia, podemos recordar lo siguiente: 
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Ver. J. Fuchs, "¿Existe urna Moral crista? Questoes críticas num lempo de 
secularizacao". Ed. Paulinas, Sao Paulo 1972. 
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a. El primer fundamento de la Moral es el orden universal derivante 
del propio Dios, que todo lo creó por derivación de su imagen y esencia 
eterna. Por consiguiente, todo ser creado tendría un destino o finalidad 
intrínsecos, independientemente de la voluntad de la persona y sus 
diferencias culturales. 
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b. El ser humano, creado inteligente, es llamado a captar este orden 
universal y basarse en él; en otras palabras él encuentra en el orden 
universal una fuente de Moral, con una característica universal, llamada la 
ley moral y natural. 
c. Como desde el punto de vista cristiano, el hombre es llamado a 
una vida sobrenatural, le es dada también la revelación divina de una ley 
sobrenatural, que le garantice el emprendimiento del camino correcto para 
su fin sobrenatural, y previene la otras interpretaciones que el hombre 
decaído (pecador) puede hacer de su propia ley natural.3 
d. La fidelidad en la conservación e interpretación de la ley moral 
natural y la ley divina revelada, está garantizada por la autoridad 
eclesiástica, llamada Magisterio, a la cual corresponde la auténtica 
interpretación de la ley moral. 
La Moral así fundada es por tanto, objetiva, clara, definida, con 
normas absolutas y universales.4 La cuestión subsiguiente es la capacidad 
de la conciencia moral, de llegar al conocimiento de tales normas 
objetivas. Aquí, la "divergencia" moral frente a las normas objetivas será 
fácilmente atendida como ignorancia, superable o no, y por eso mismo, 
culpable o no. Una vez puestas tales premisas, la moral tribal deberá ser 
vista, por consiguiente, con reservas y se la sospechará de ignorancia. Un 
evangelizador en una tribu tendría entonces, bajo el punto de vista moral, 
3 Ver por ej. AERTNYS - DAMEN, Theologia Moralis I, Marietti 1950, 16a ed. p. 
127-28. 
4 Mayor descripción de tal perspectiva está en A. Moser, Como se faz Teología 
Moral no Brasil, hoje en REB 44 (1984) 243s; J.b. Libanio, Vola a grande 
disciplina: reflexao teológico-pastoral sobre a actual conjuntura da Igreja, Ed. 
Loyola A. Paulo 1983. 
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la gran misión de abrir las conciencias al conocimiento de las normas 
objetivas, superando lo que podría llamarse "las tinieblas del error o de la 
ignorancia". 
Pero esta no es la única forma de atender la Moral como universal. 
Se comprende que así el lugar de la moral tribal es bastante incómodo, y 
sus normas caen bajo sospecha. Para que eso no suceda, es necesario 
redescubrir el puesto del sujeto de la Moral dentro del universalismo de 
los principios y las normas. 
La moral tribal y el argumento de la subjetividad 
Una reelaboración de la Teología Moral se hizo en el sentido de 
valorizar a la persona como sujeto y fuente de moralidad. En nuestros 
tiempos, este esfuerzo acabó ganando legitimidad en el Concilio Vaticano 
II, luego de varias peripecias que acontecieron después del Concilio. Es 
posible comprender por qué tantas restricciones acompañan a un esfuerzo 
de esta clase. En verdad entra enjuego un cambio de premisas básicas en 
la comprensión de Dios, del hombre, el mundo, la Iglesia; un cambio que 
determinará por supuesto, alteraciones sustanciales en la comprensión de 
la Moral y de sus propuestas. 
En síntesis, lo que ocurre con la Teología Moral en este momento, 
es una crisis de sus premisas frente a las ciencias modernas con sus 
nuevos postulados. Así, especialmente en el diálogo con las nuevas 
corrientes filosóficas, con la sicología y la antropología, los teólogos 
elaboran nuevamente su Teología Moral dentro de una línea que ha sido 
denominada "personalismo moral" o "moral personalista". 5 Para que se 
entienda el significado de este cambio, podemos anotar aquí brevemente, 
algunas premisas básicas reconsideradas, especialmente tomando en 
cuenta el cambio que representan frente a las premisas de una 
normatividad moral absoluta. Particularmente estos fundamentos dicen, 
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De las obras conocidas entre nosotros, mencionamos en especial a B. Haring, 
"Moral personalista". Ed. Paulinas, S. Paulo 1974; ídem, "Livres e fiéis em 
Cristo". Ed. Paulinas, S. Paulo 1984; M. Vidal. "Moral de atitudes", 3 vol. Ed. 
Santuario Aparecida 1983. 
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respecto a la comprensión de la persona humana con relación a la 
moralidad: 
a. El ser humano es evolutivo, mutable, progresivo, y existe 
necesariamente situado en el mundo; esto indica una diversidad profunda 
en nuestra manera de ser, además de los puntos que tenemos en común 
como seres humanos. 
ABYA \AI_A 
b. Dotada por Dios de inteligencia, la persona humana está llamada 
no simplemente a entender el orden objetivo, sino a buscar y dar sentido a 
las cosas, a transignificar creativamente y a ser, como lo dice Santo 
Tomás de Aquino, "provincia de sí misma" en el mundo. 
c. Dentro de sus situaciones, que son variables, elaborando el signi-
ficado de las cosas y el rumbo de sus opciones, la persona humana se 
constituye, por eso mismo, en auténtico sujeto de la moralidad, de tal 
forma que sin un recurso a ella y a su historia, se haría imposible hablar 
de moralidad.7 
d. La revelación cristiana en términos morales, significa 
primeramente la inspiración y propuesta de grandes líneas en cuanto al 
sentido de la vida humana y de actitudes básicas en nuestras relaciones.8 
De ella derivan mandamientos que pueden traducirse en normas morales 
absolutas, en un sentido trascendental, como la ley de amor, justicia, 
fraternidad, desinterés. Pero las normas morales trascendentales, al 
hacerse históricas, y tomando un carácter concreto en un lugar 
determinado, pierden su carácter absoluto. En otras palabras, se puede 
proponer de manera absoluta, que, por ejemplo, la justicia sea en todo 
6 S.R, I-II, cuad. 91 a 2. 
7 El título original de la obra de B. Hanng, "Moral personalista" (oc.), es "Morality 
is for persons". No solamente en diálogo con las corrientes de filosofía 
existencialista, sino también con la sicología moderna, se fortalece esta tesis de la 
relación íntima entre la originalidad de la persona y la moralidad. 
8 En este punto, la Teología Moral descubre la importancia de la opciones 
fundamentales y la dimensión constructiva de la vida, buscada en una nueva 
lectura de la Sagrada Escritura en su propuesta de conductas básicas. 
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tiempo y lugar un imperativo de la Moral cristiana; pero es más 
complicado afirmar de una manera igualmente absoluta, que "hacer esto 
es justo", ya que esta afirmación supone la situación concreta en que ésto x/vv i >v 
se da, y la situación concreta es cambiante.9 
La referencia de estos pocos fundamentos ya permite comprender 
el nuevo lugar dado al sujeto, la persona, en la Moral, incluso si esta 
conserva características de universalidad. Diremos entonces que la Moral 
es universal y absoluta en sus propuestas y normas trascendentales, pero 
que está revestida de provisoriedad en sus normas "categoriales" que 
reflejan, en la práctica, situaciones concretas.10 
Eso quiere decir, por otra parte, que la moralidad no puede buscarse 
sin una cuidadosa consideración del mundo de los significados (Horizonte 
de sentido) que la persona humana, individuo o grupo, tiene para sus 
acciones. Se entiende que estos conceptos estaban latentes pero presentes 
en la propia propuesta unlversalizante de la Moral, al dar importancia a 
las circunstancias y a la "epiquéia", por las cuales se alteraba la cualidad 
de una norma moral.n 
Estas posiciones tienen naturalmente, gran importancia para 
concebir la Moral Tribal. Las normas y opciones morales de un grupo 
humano como una tribu, no pueden ser debidamente evaluadas sin una 
atenta consideración de los significados que la constituyen. Y, al menos 
hipotéticamente, es preciso admitir que subyacente a un código ético o a 
una norma moral "divergente" de una tribu, pueda haber un mundo de 
10 
11 
Ver Ch. Curram (coord) "Principios absolutos en Teología Moral?", Sal Terrae, 
Santander 1970; J. Fuchs, "The absoluteness of moral terms", en Gregorianum 52 
(1971), 415-457. 
J. Fuchs, ibid; o J. Fuchs, "II carattere assoluto delle norme morale operative", en 
Sussidi per los Studio della T. Morales Fundamentales, P.U. Gregoriana, Roma 
1976.41M38. 
Ver Aertnys-Damen, "Theologia Moralis I", Marietti 1950, 16a., Ed. n. 175-176; 
una buena aproximación a este problema se puede encontrar en Fuchs, "Ordini 
Positivi ed Epikeia", en Sussidi per lo Studio della T. Morale Fondamentale, oc. 
1-18. 
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significados profundamente cristianos. Por eso mismo, partiendo de tales 
premisas, se hizo importante considerar en teología el papel de la realidad 
experimentada y de la cultura como portadoras de un mundo de 
significados de un pueblo o grupo humano, sin lo cual se hace difícil 
hablar de propuestas morales concretas, derivadas de la fe cristiana. El 
Concilio asume explícitamente este desafío.12 
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La moral tribal en la dialéctica social 
Una reflexión sobre la Moral tribal, quedaría incompleta si no 
consideráramos más de cerca la contraposición en que está envuelta. Esta 
contraposición no consiste tan sólo en la cuestión "tribal-universal", sino 
alcanza todos los demás aspectos de la vida que rodean al grupo tanto en 
su dinámica interna como en las relaciones con otros grupos. En términos 
de elaboración de la Moral, este aspecto dialéctico con que la Moral 
Tribal se dá en la realidad, requiere un nuevo examen de los fundamentos 
teóricos con que la moral es concebida. Entre estos, podemos mencionar 
los siguiente: 
a. Hace parte del ser humano ser dialéctico: el no-ser, por así 
llamarlo, entra en la propia constitución de los que somos. Y la dialéctica 
entra en nuestra vida no simplemente por la "espontaneidad" del existir, 
sino también por la inteligencia con que la llevamos y elaboramos. 
b. Si la dialéctica de nuestra vida es factor de crecimiento, ella 
puede también ser factor de dominación y explotación en nuestras 
relaciones. Esta ambivalencia debe hacer que la Moral sea precavida y 
esté sensibilizada para enfrentar los numerosos desafíos que surgen de 
una dialéctica social; pero también genera la desconfianza metódica 
sobre su propio sistema moral elaborado, preguntándose a partir de dónde 
y de quién esto se hace, y a quién se propone.13 
12 Gaudium et Spes 53-62. 
13 Interviene, partiendo de eso, una inquietud sobre el "lugar" a partir del cual se 
hace Teología. Ver F. Moreno Rejón, 'Teología Moral desde los Pobres", Ed. P. 
Socorro, Madrid 1986, 88s; C. Boff, "Teología e Práctica. Teología do Político e 
suas mediacoes"; Ed. Vozes, Petrópolis 1978, 281s. 
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c. La revelación cristiana, bajo el punto de vista moral, 
centralizando su mandamiento en el concepto de amor, propone 
precisamente al otro como lugar de experiencia de Dios y fuente de 
norma moral; y particularmente el otro pobre y marginado será siempre 
un argumento de crítica y desequilibrio para cualquier sistema moral. 
No sería preciso repetir que tales fundamentos se colocan de 
manera más compleja y resultan de una nueva lectura de la S. Escritura, 
comprendiendo inclusive un largo diálogo con las ciencias modernas, 
especialmente filosofías dialécticas y ciencias sociales. Pero respecto a la 
realidad dialéctica en que está insertada una Moral tribal, las evidencias 
de la experiencia son muchas. Bastaría acaso recordar el genocido al que 
están sometidos los pueblos indígenas y sus tribus desde los primeros 
contactos con el mundo de los blancos. Una dialéctica sangrienta y 
amarga para el indígena, y página que no puede quedar olvidada 
pensando en la Moral Tribal, ya que esta será Moral de un pueblo 
vencido. ¿Y qué puede significar eso en términos de dasafíos y propuestas 
morales concretas? Sin duda habrá aquí algo importante para la Moral 
tribal, mucho más allá de los códigos y tradiciones culturales. 
Intentaremos manifestar un poco este concepto más adelante. 
Entretanto, una lección que la reflexión ética saca concretamente de 
la premisa de'la dialéctica en la elaboración de la Moral, es una postura 
más crítica sobre los sujetos de la Moral universal: ¿quién y a partir de 
qué se elaboran los conceptos propuestos como universales? La sospecha 
metodológica es esta: sus sujetos son blancos, occidentales, de raíces 
contraeuropeas. En la medida en que tome cuerpo tal sospecha, era 
preciso aclarar que en términos morales, estaríamos frente a un sistema 
moral dominante; algo así como una gran tribu de blancos convencidos 
de que su manera de interpretar el mundo y sacar conclusiones éticas 
fuera una forma acabada y perfecta, y por eso mismo, capaz de conferirles 
el derecho de imponerla a otras tribus. 
Esta consideración debe hacer reflexionar mucho a la Iglesia sobre 
su propuesta moral, evaluando hasta qué punto estaría ella comprometida 
con una cultura y una clase o grupo social, imponiendo sus códigos a 
otros. Esta conclusión es asumida por B, Háring, quien dice: "La Iglesia 
sería infiel a su principal misión - la proclamación del Reino Universal de 
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administrativas - si atribuyera a una cultura determinada (o grupo social) 
cualquier clase de monopolio en su vida y enseñanza moral. No puede ni 
soñar con una cultura universal en que una sola cultura absorbiera a las 
otras o les impusiera su idioma, sus modelos de pensamiento, sus 
símbolos etc. Algo de este tipo equivaldría a un abominable colonialismo 
cultural. Usar la doctrina religiosa y moral para tal propósito, sería 
simplemente sacrilegio". 
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Cuándo es Cristiana la Moral 
Conforme a los caminos que la Teología Moral viene recorriendo, 
descubriendo los sujetos de la Moral, tomando en cuenta sus mundos de 
significados y la dialéctica de sus situaciones, se hace más clara la 
necesidad de admitir el pluralismo moral a nivel de las normas prácticas 
(categoriales). Reconoce A. Hortelano, que "será cada vez más difícil 
imponer de afuera una homogeneidad artificial de criterios". 15 Pero 
siendo así, surge casi automáticamente otra pregunta: "¿Cuándo será 
cristiana una Moral?" ¿Cuándo una norma moral puede ser al menos 
aceptable frente a los principios cristianos? En otros términos, se trata de 
saber cuáles son los criterios que deciden, dentro del pluralismo moral y 
las "diferencias" de normas prácticas morales, si allá está presente o no 
una dimensión cristiana. 
Los teólogos propusieron este problema en términos de saber si 
existe una moral específicamente cristiana, es decir, que mejore o no una 
buena ética íntegramente humana. No necesitamos entrar a una discusión 
tan detallada.16 Podemos preguntar, más simplemente, algo sobre el 
dinamismo (Espíritu) que Cristo propone para las actitudes humanas; 
entonces encontraremos algunas propuestas imprescindibles para el 
cristianismo: el amor al prójimo, la justicia, la fraternidad, el desinterés. 
14 
15 
16 
B. Háring, "Livres e fiéis em Cristo III", oc. 209. 
A. Hortelano, "Problemas Actuales de Moral I", Ed. Síguemen, Salamanca 
1979,101. 
Ver Nota 2. 
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Eso caracteriza al cristianismo por definición. Y es esta, seguramente, la 
base para constituir la Moral cristiana en sus normas y principios 
trascendentales, como ya lo dijimos. Pero el asunto que genera más 
perplejidad, está en saber cómo y cuándo, en la práctica, tales normas 
trascendentales toman cuerpo: en efecto es ahí que se dan las 
"diferencias". 
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Para hablar de Moral desde el punto de vista cristiano, a este nivel, 
parece importante distinguir primeramente dos conceptos básicos: la 
Moral vivida y la Moral elaborada. Es una distinción muy usada por los 
teólogos para hablar de la Moral que es practicada concretamente y la 
Moral que a partir de una reflexión sobre la práctica y la vida, se 
constituye como una teoría que explica, critica y propone 
sistemáticamente una práctica moral.17 Pues bien: si consideramos 
primero la dimensión cristiana de la Moral vivida, difícilmente podemos 
privilegiar la Moral de los blancos occidentales (hipotéticamente país de 
una moral universal) como más cristiana que la Moral de las tribus. 
Basta recordar el genocidio provocado o causado por los conquistadores 
blancos, o tomar en cuenta algunas indecencias del "mundo blanco 
civilizado", como el consumismo o el escándalo de su sistema político-
económico. No será fácil encontrar en las tribus cosas de esta clase, que 
repugnen tanto a los principios cristianos. Sería un error pues, presumir 
que deba sospecharse de la Moral por ser tribal. 
Desde el punto de vista de Moral elaborada, es preciso considerar 
primeramente que los principios cristianos, naciendo de una situación 
concreta y práctica, siempre estarán presentes a través de condicionantes 
situadas - que muchos teólogos llaman "coordenadas antropológicas de la 
acción moral".18 Entre las cuales está el grupo o la tribu. Por 
consiguiente, la elaboración de la Moral también tendrá los "colores" del 
grupo o tribu que la realiza, marcándola con su visión del mundo y de las 
cosas. Por eso en primera instancia, toda Moral elaborada tiene siempre 
un sello de "tribalismo", que no por existir le impide ser cristiana. La 
objeción que se hará a eso será más o menos la siguiente "De esta manera, 
17 Ver M. Vidal, "Moral de Actitudes I", oc. 22, 292s. 
18 Ver por ejemplo M. Vidal, ibid., p. 268s. 
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la Moral cristiana queda como algo completamente relativo, es algo que 
se pierde dentro del pluralismo cultural..." 
Talvez sea importante llamar la atención sobre el hecho de que 
ciertas réplicas a dicha objeción buscan lo absoluto salvador de la Moral 
cristiana en la Moral elaborada por un grupo dominante y/o en una 
autoridad que defina lo que es cierto y lo que es errado bajo el punto de 
vista cristiano. La solución tiene un error que afecta la misma raíz de la 
Moral: fundarla sobre el autoritarismo, que es despersonificante. Lo 
absoluto de la Moral cristiana, al contrario, por toda la tradición bíblica es 
visto actualmente dentro de una concepción de involucración total de la 
persona, y por lo mismo se coloca en una perspectiva de Revelación, y no 
de imposición. Así, en caso de que se persista hablando de autoridad en 
cuanto a las propuestas morales cristianas, parece inevitable reconocer en 
la "presidencia" de la Moral cristiana, el Espíritu cristiano (y así volvemos 
a la dimensión trascendental) que impulsa y enrumba la vida en medio de 
sus situaciones concretas. Se deberá pues, discernir al Espíritu cristiano 
en las mediaciones concretas (normas categoriales) y caminos tomados 
por un grupo o una tribu, dentro de sus vivencias. El Concilio asumió la 
perspectiva de tal tarea de discernimiento, concibiéndola como tarea de 
toda la comunidad.19 
Finalmente, para llegar a una apreciación de los códigos morales 
tribales,20 bajo el punto de vista cristiano, parece importante tomar en 
cuenta lo siguiente: 
a. El contenido moral de un gesto humano concreto, y por 
consiguiente, de una norma moral aplicada, es solamente perceptible 
partiendo del mundo de significados que contiene. Las más antiguas 
formulaciones de la Moral entre nosotros, siempre dieron importancia a 
ABVA 
19 Me refiero en especial trabajo de discernimiento de las señales del tiempo y sus 
consecuencias éticas. Ver Gs 4. 62, entre otros. 
20 Estábamos hablando aquí de Moral Tribal, pero la pertinencia del problema afecta 
igualmente a otros grupos menores o mayores, fuera de la categoría de la tribu. 
Piénsese por ejemplo en el estudio del código moral que rige a grupos de niños de 
la calle abandonados, prostitutas y grupos de este tipo. 
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eso, recalcando el papel de la "intención" y las "circunstancias" en la 
especificación moral de los actos humanos; tales conceptos refieren sin 
duda el contexto y significación que un individuo o un grupo asume 
dentro de el. Como ejemplo podemos tomar la poligamia. Háring toma 
posición favorable a las formas poligámicas de la vida africana, 
comprendiendo que el conjunto de significados que las rodea permite 
entender allá la poligamia como "una unidad familiar sana y socialmente 
aprobada y ratificada".21 Eso significa primeramente, que no es posible 
apreciar moralmente la poligamia sin preguntarse sobre los significados 
que ella íntimamente contiene; en segundo lugar, a pesar de ser una forma 
(norma) "divergente" no se puede excluir que pueda ser portadora de 
justicia y desinterés, concretadas en ese contexto.22 
ABVA 
b. La moralidad de las normas de una tribu, está íntimamente 
vinculada con un conjunto jerárquico de valores que elabora en el mundo 
de sus significados. Es fácil comprender que un valor mayor se sobrepone 
a los valores menores, y desde el punto de vista moral, estos ceden el 
lugar a aquel. La praxis del concubinato y la ley del levirato, que se 
encuentran en el Antiguo Testamento, se articulan, al menos al comienzo, 
con la necesidad de la descendencia y los múltiples valores que ella 
representa en dicho mundo. Modernamente se privilegia la fidelidad, 
elaborándose consecuentemente otras praxis y normas que defienden este 
valor asumido como preeminente. El discernimiento cristiano de la Moral, 
por tanto, no puede asirse una vez más aquí, a lo "divergente" de las 
normas prácticas, sino se dedica a inquirir si los valores básicos que 
articulan las normas prácticas, resisten a la prueba de lo que es absoluto 
para un cristiano, que son sus normas trascendentales, es decir, si aquella 
jerarquía de valores es vehículo de justicia, fraternidad, desinterés. 
21 B. Haring, "Livres e fiésis em Cristo", UI, oc. 217 
22 Ver Pedro A.R. de Oliveira, "O lugar social do missionário" en AA.VV. 
(CNBB/CIMI), Inculturacao e libertacao, Ed. Paulinas, S. Paulo 1986, 18-26; el 
autor presenta allá varios casos concretos e interesantes del mundo de los Xavante, 
que aclaran la riqueza de un mundo de significados subyacentes a 
comportamientos "distintos". 
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c. Tanto la jerarquía de valores, como cada uno de los valores 
asumidos, en cuanto tales, para un grupo pueden ser profundamente 
criticados moralmente, por medio de refutación y propuesta de un nuevo 
orden moral frente a un orden moral establecido. Eso nos enseña que la 
moral cristiana no va a considerar la moral de una tribu como algo 
intocable, algo como un "parque morológico" (neologismo este, tomado 
de "zoológico"). Pero podemos "partir en dos" la pregunta obteniendo dos 
interrogantes. La primera es sobre lo que el cristiano asume como crisis 
de una Moral establecida, es decir, cuál es el criterio básico para la crítica 
y la nueva propuesta. La otra parte de la pregunta es "pedagógica": cómo 
establecer la crítica y hacer la nueva propuesta. Estas cuestiones están 
muy estrechamente relacionadas con el "material" y la misión del 
evangelizador moral. 
ABVA \AI_A 
Moral Tribal y Crisis Evangélica 
Actualmente nos damos cuenta de que el criterio básico asumido 
por Jesús en el Evangelio, para una nueva Moral, considera al pobre como 
punto de desequilibrio para toda moral establecida. Es frecuente recordar 
en este sentido la misión de Jesús descrita en Lucas cap.4 ("El Espíritu del 
Señor me ungió para dar una buena nueva a los pobres") y el contundente 
criterio de juicio final de Mt 25, 31s ("Tuve hambre y me diste de comer" 
etc.) en que las necesidades básicas del hermano son las que determinan 
el deber, la norma moral, dentro de un discernimiento cristiano. Pero 
podrían mencionarse también otros puntos claros en este sentido sin 
necesidad de mucha explicación; por ejemplo en la parábola del buen 
samaritano (Le 10,29s) y en la curación hecha en día sábado (Me 3,ls y 
paralelos), en que el necesitado es fuente de nuevas reglas de 
procedimiento. La novedad de la propuesta moral de Jesús, está en la 
originalidad de la Alianza basada en el Padre, en Dios Padre de todos, que 
por tanto convierte a todos en hermanos. La Moral del tiempo de Jesús 
entra en crisis especialmente en cuanto, en su conjunto de leyes y 
prescripciones (Moral elaborada) desvirtúa a la Ley primitiva y pone el 
culto por encima de las relaciones fraternales y justas; y en cuanto un 
sistema de vida (Moral vivida) garantiza la explotación y el abandono del 
compromiso, bajo el disfraz de la observancia legal. Los que postulan tal 
Moral, encuentran en Jesús un enemigo, y reconocen que El vino a 
"arruinar" el sistema (Me 1,24). 
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Aprendemos de eso, que el epicentro práctico de la crisis moral 
cristiana es la recuperación del modo de concebir al ser humano como /v 
hermano: un epicentro este más impactante si se trata de un hermano v/vv i /v 
empobrecido. Por tanto, la crítica evangélica de la Moral tribal, será 
también de hacer en esta dirección. 
No necesariamente por ser tribal una Moral está exenta, en su 
sistema, de formas de explotación e injusticia. En este sentido, ella 
siempre será afectada por una comparación con la Moral cristiana. Pero 
recordemos que el mundo de significados vivido por la tribu es siempre 
contexto indispensable para detectar la injusticia. 
Por otra parte, no necesariamente una Moral tribal no 
explícitamente cristiana, por ser tal no contenga, y por consiguiente 
enseñe, en su conjunto, una Moral cristiana. Basta confrontar los puntos 
de vista morales de nuestra "tribu" de blancos occidentales con los de 
tribus indígenas, por ejemplo en lo que se refiere a la propiedad privada. 
En este punto, y en tantos otros, conocidos por los que trabajan junto a los 
pueblos indígenas, no es poco lo que tenemos que aprender de las tribus. 
Lo que se hace necesario, acaso sea intensificar las formas de diálogo a 
este nivel, para que se perciba mejor el Espíritu cristiano en medios 
oficialmente no cristianos. Entretanto el Espíritu se percibe como 
cristiano, y puede identificarse en las prácticas y normas de un grupo, 
decididamente por la forma en que el otro, el semejante, es tratado con 
fraternidad, justicia, desinterés en sus necesidades básicas y, más allá de 
éstas, en el conjunto de la vida. 
La tarea del evangelizador en la vida moral de una tribu, es al 
mismo tiempo simple y complicada. La simplicidad estaría en el principio 
básico del "amor al otro como hermano, como a sí mismo", que inspira 
todas sus actitudes e iniciativas; eso, unido con una nueva Moral cuando 
ella no se deja inspirar por tal espíritu. Pero la complejidad existe porque 
un principio, tan simple, exige al menos dos pasos fundamentales: 
discernimiento y práctica (o testimonio profético). Esta parece 
precisamente ser la base de la pedagogía moral de Jesús. Su aguda 
percepción llega incluso a penetrar el intocable mundo sacro-religioso de 
su tiempo, descubriendo el uso de la religión para la opresión. Pero la 
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"autoridad de su enseñanza",23 está sobre todo en el hecho de que su 
palabra es estrictamente acompañada de la práctica, ya que Jesús iba al 
encuentro de los necesitados, daba su vida por el compromiso asumido 
con la causa de ellos. Y por eso su mandamiento no impondrá solamente 
el amor al semejante, sino tendrá la connotación de "Como yo os amé" 
(Jo 13, 34).24 
A la luz de esta pedagogía de Jesús, aprendemos que la renovación 
moral de una tribu pasa, por un lado, por el trabajo de discernimiento que 
exige una encarnación o sumersión en el mundo de significados del grupo 
y de las prácticas que los acompañan. Tanto el significado nuevo, dictado 
por el Espíritu cristiano, como la práctica nueva que de éste deriva, se 
enseñarán partiendo de una práctica nueva, estrenada por el 
evangelizados 
Un ejemplo concreto puede ayudar a entender tal método. Se 
cuenta que en cierta tribu existe la costumbre de las madres, de enterrar a 
los recién nacidos, o simplemente de dejarlos morir. El mundo de 
significados que está en la base de tal práctica lleva, entre otras, a la 
creencia de que es imposible, o aciago, admitir gemelos o, en ciertas 
circunstancias, aceptar un recién nacido de sexo femenino. Obviamente 
no basta la propuesta teórica del valor de la vida y de la aceptación del 
recién nacido como hermano y compañero de existencia. Este nuevo 
horizonte moral será enseñado realmente, en la medida en que inaugura 
en ese ambiente una nueva práctica. En el caso de esa tribu, unas 
hermanas cristianas empezaron a pedir los hijos a las madres indígenas, 
que muy pronto fueron descubriendo no solamente el valor de la vida, 
sino también el medio concreto (superando tabúes y otras dificultades) 
para defenderlos; ellas volvían después de cierto tiempo para buscar a sus 
hijos. 
ABVA 
\AI_A 
23 Ver Me 1, 21-28; Jo 10, 38. 
24 Es interesante en este sentido, el libro de B. Haring, "Proclamare la Salvezza, 
guariré i malati. Verso una visione piú chiara di una sintesi fra evangelizzazione e 
diakonia sanante". Barí 1984. 
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Otro ejemplo por el estilo es de B. Háring, quien cita a J. Messner, 
sobre unas tribus forzadas a un rígido nomadismo para sobrevivir, y por 
tanto obligadas a hacer largas marchas cargando sus pertenencias sobre 
sus hombros. El mundo de significados derivado de esta situación, 
generaba en ellos la convicción de que los viejos y los incapaces de 
caminar debían ser relegados a la muerte.25 ¿Cómo enseñar el valor 
cristiano de la vida humana más allá de la enfermedad y la incapacidad 
física, sino con una nueva práctica en que la realidad sea "bautizada" de 
desinterés? 
ABVA 
Se ve en ambos ejemplos que no basta enseñar el nuevo valor 
explicándolo teóricamente. La pedagogía cristiana de la Moral se 
convierte en enseñanza si se muestra también que es un valor posible en 
lapráctica. Por consiguiente, la propuesta de los valores cristianos es 
acompañada por la preocupación de su factibilidad concreta, o sea con las 
condiciones prácticas dadas las cuales el valor se convierte en algo 
realizable en la vida práctica. ¿Cómo, por ejemplo, proponer y enseñar el 
desinterés a quien está continuamente amenazado, sino encaminando una 
práctica que permita que el desinterés sea experimentado? Eso evoca sin 
duda al contexto más amplio de vida, frecuentemente el propio contexto 
estructural, que debe ser continuamente "trabajado" para que la enseñanza 
moral cristiana sea posible. 
A este punto, conviene recordar una vez más que corremos detrás 
de un perjuicio pedagógico milenario. En términos de Moral, lo que 
nosotros los blancos hemos enseñado en la práctica, es el genocidio del 
indio y la esclavitud del negro, presistentes hoy en varias formas. Por eso, 
si hoy quisiéramos enseñar algo cristiano, la primera obra será la de 
recuperar las bases de credibilidad de la Nueva Moral; trabajar a nivel de 
MACROETICA, la justicia y fraternidad con que la propia tribu como 
conjunto debe ser tratada; a este nivel, la enseñanza moral cristiana es la 
solidaridad y defensa de los derechos humanos de la tribu. Solamente 
25 J. Messner, "Kulturethik mit Grundlegung von Prinzipienethik und 
Persónlichketsethik", Innsbruck 1959, 2da ed., 357; B. Haring, "Livres e Fiéis "..." 
O.C., p. 200. 
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partiendo de eso se adquiere "autoridad del Espíritu" para la provocación 
de la Nueva Moral dentro de la propia tribu. . /KBV/^K. 
Como se ve, reflexionar sobre la relación moral tribal-moral 
universal, lleva a la Iglesia a un profundo examen de conciencia. Y 
dentro de la Iglesia, la Teología Moral se depara una vez más como el 
supremo desafío cristiano: el de la Encarnación. Un desafío que nos 
coloca delante del otro, del diferente, con la exigencia de humildad y 
abandono de nuestras certezas, nuestra superioridad y apuro en juzgar o 
dictar normas absolutas. 
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REQUERIMIENTOS TEOLÓGICOS Y ECLESIOLOGICOS 
PARA UNA NUEVA EVANGELIZACION ABVA 
\AI_A 
Leonardo Boff 
DE UNA EVANGELIZACION COLONIZADORA A UNA E-
VANGELIZACION LIBERADORA 
La primera evangelización en América Latina se hizo bajo el signo 
de la sujeción, y surgió así un cristianismo, reproductor de los modelos 
religiosos de la metrópoli.1 La nueva evangelización se está haciendo 
bajo el signo de la libertad, y eso podrá originar un cristianismo 
típicamente latinoamericano, de cuño indígena, negro, mestizo, blanco y 
latino, innovador en términos de estructura eclesial. Este cristianismo no 
suprime al primero, lo integra superándolo. En qué está la diferencia entre 
la primera evangelización y la nueva que está realizándose. La primera 
evangelización se hizo con la confluencia de dos fuerzas: la expansión de 
los intereses mercantiles ibéricos unida con el fortalecimiento de la 
imagen cristiana del mundo como Orbis christianus. La colonización de 
América Latina, y de Brasil en especial, se produjo en función del 
enriquecimiento de la actividad mercantil y de las coronas de España y 
Portugal; se hacía lo que era indispensable, complementario y rentable 
para las economías centrales, bajo la forma del trabajo obligatorio para 
permitir una acumulación mucho mayor. Para ese objetivo, se necesitaba 
mano de obra abundante. Portugal y España no podían proporcionarla 
suficientemente. Entonces se recurrió al indígena, y al fracasar éste, al 
negro traído de África. Hubo la conquista militar y económica de las 
1 Ver J.M. de Paiva, "Coloniacao e Catequese", S. Paulo 1982, esp . 41-46. 
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tierras amerindias. Luego hubo la segunda conquista, la cultural y 
espiritual, con la catequesis. El "otro" (indio y negro debía ser llevado al 
"mismo") (cristiano ibérico). Según la ideología dominante en ese tiempo, 
el Orbis christianus representa el orden querido por Dios en la tierra. 
Papas, reyes y príncipes deben difundir por todos los medios este orden. 
La bula del Papa Alejandro VI ínter Coetera, de 1493, representa bien 
esta concepción; ella está presente en toda la evangelización 
latinoamericana: "La fe católica y la religión cristiana, sobre todo en 
nuestros tiempos, será exaltada y en todas partes ampliada y dilatada, 
búsquese la salvación de las almas, sométanse las naciones bárbaras y 
sean estas reducidas a la fe". Fuera de este orden no hay más que 
perversidad y desobediencia. Por eso los moros deben ser sometidos, así 
como los indios y los negros. 
ABVA 
YALA 
El orden querido por Dios constituye una totalidad política y 
religiosa. Evangelizar a los nativos significaba introducirlos al Orbis 
christianus. es decir convertirlos en españoles y portugueses. En términos 
teológico-pastorales, la evangelización estaba ligada a la circuncisión 
cultural portuguesa-española. Por medio de la formación de las aldeas y 
reducciones, el indio era "aportuguesado" "españolizado" cristianizado al 
punto de que (según lo dice Anchieta) "el indio no tenía ya nada de 
indio";2 era otro indio; eso se simboliza con la érdoda de su nombre y la 
imposición de otro por parte de los misioneros.3 Desarraigado totalmente 
de su cultura y del puntal mayor que sostiene todas las culturas primitivas 
-la religión- el indio y luego, de una manera sistemática y cruel, el 
negro, entraron en la lógica del proyecto mercantilista: sirvieron de mano 
de obra asalariada o esclava. La evangelización significó adoctrtinamiento 
de una fe ya codificada y prefabricada. No hubo diálogo intercultural, que 
hubiera podido originar una posible versión nueva de la fe con los 
instrumentos culturales indígenas y negros. La catequesis destruyó al 
"otro" como tal, ya que lo obligó a entrar en las costumbres ibéricas. Una 
vez aculturados, indios y negros fueron sometidos a los trabajos forzados. 
La evangelización fue entonces colonizadora. La ideología del Orbis 
christianus -único orden legítimo y posible a los ojos de Dios- unió a 
2 "Cartas dos primeros jesuítas do Brasil", S. Paulo 1954, t. II, 82. 
3 I d., ibid., 476. 
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los mercaderes con los misioneros. El misionero aculturaba, el mercader 
esclavizaba. / \ B V / * \ 
\ALA 
¿Qué teología está por debajo de este modelo colonial? Queremos 
resaltar cuatro puntos para que el lector los considere: 
Identificación del Reino de Dios con la Iglesia 
Todo el proyecto salvífico de Dios se concentró en la Iglesia. Sin la 
obra de ella, nada acontece que sea eternamente válido para la vida 
humana. De ahí viene el fervor pastoral salvacionista. Se trataba de 
bautizar al mayor número posible de gente para así garantizarles el cielo; 
caso contrario, estarían destinados al infierno. La muerte de niños 
bautizados producía alegría: "Aquellos (niños que muriesen después de 
bautizados) eran los de esta tierra que estaban destinados al cielo; y antes 
que la malicia los cambiara se los llevó el Señor".4 Los misioneros de la 
época difícilmente veían en los cultos de los negros y los indios, o en sus 
vivencias diarias, más allá de su religión, expresiones del Reino de Dios. 
Identificación de la Iglesia con el Mundo Cristiano 
Iglesia y Orbis christianus se identifican totalmente; poder 
religioso y poder político se sumaban uno a otro en la construcción de un 
mismo tipo de sociedad empapada de la concepción religiosa medieval. 
Ser cristiano implicaba asumir la cultura cristianizada; fe y religión, 
evangelio y mundo se identificaban. De eso viene la concepción del 
proceso colonial como una única empresa, tanto comercial como 
misionera. Ambos están al servicio del orden querido por Dios en la 
tierra, y ambos intentan construir el Reino de los cielos en esta historia. 
Identificación del Mundo Cristiano con el Mundo 
El único mundo válido es el mundo cristiano. Por eso es imperativo 
incorporar a todos los demás pueblos al mundo cristiano. Para los indios -
escribía Anchieta - "no hay mejor predicación que la espada y la vara de 
4 S. Leite "Novas cartas jesuíticas", Rio de Janeiro 1940, 164.' 
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hierro".5 Inclusive hubo quien opinó que era designio de la Providencia la 
presencia de metales nobles, que favoreció el encuentro con los indios, y 
por consiguiente su conversión. Los mismos esclavos debían considerarse 
afortunados por comenzar a pertenecer al mundo cristiano por el bautizo, 
y escapar así a la condenación eterna.6 Las distorciones éticas de los 
bautizados portugueses y españoles se debían únicamente a perversiones 
individuales, nunca se las concebía como expresión de la iniquidad del 
propio sistema. El sistema cristiano era, en la concepción de la época, 
santo, y por eso, intocable. 
ABVA 
\AI_A 
Identificación del "otro" y el "diferente" como expresión dia-
bólica 
El "otro", o era una manifestación del Paraíso (la visión del paraíso 
tuvo gran curso entre los primeros navegantes), y entonces se lo aceptaba 
por inocente. En caso contrario, era considerado expresión de "antiorden", 
cuyo agente productor oculto era el demonio. Hay una lucha sin tregua 
entre el hechicero y el misionero. El hechicero (y sus conocimientos) es 
con frecuencia calificado como el falsificador de la verdad y el agente del 
demonio.7 
Este proceso de identificación hace que la sociedad ibérica y dentro 
de ella, el cristianismo, se presentaran como totalidades cerradas, 
intolerantes, autoritarias porque se entendían como portadoras exclusivas 
de la salvación y de los criterios de lo que es bueno y de lo que es malo, 
de lo que place y de lo que desagrada a Dios. Las condiciones sociales 
ideológicas de ese tiempo no permitían recuperar -sin que se produjera 
una crisis en el sistema- la importancia de la doctrina tradicional de la 
revelación universal de Dios y de las semillas del Verbo esparcidas en las 
5 J. Snchieta, "Cartas, informales, fragmentos históricos e Sermoes do pe Joseph 
de Anchieta", Rio de Janeiro 1933, 179. 
6 J. Hoeffner, "La ética colonial española del siglo de oro". Critianismo y dignidad 
humana, Madrid 1957, 176. 
7 Véase textos en M. da Nóbrega, "Cartas do Brasil e mais escritos", Coimbra 1955, 
56 ver L.F. Baeta Neves, "O combate dos soldados de Cristo na térra dos 
papagaios" (colonialismo e repressao cultural), Rio de Janeiro 1978, 93s. 
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culturas humanas. Tales elementos teológicos hubieran hecho posible a 
los misioneros (como sucedió con algunos de ellos, especialmente en 
México) un diálogo intercultural y la apertura para la gestación de una 
Iglesia amerindia, como, además, estaba en los planes del viejo Bartolomé 
de Las Casas.8 Pero lo que se dio, fue la evangelización acompañada de la 
sujeción. Por tanto, el cristianismo colonizado es profundamente 
contradictorio: conserva y vincula un discurso libertario, intrínseco en la 
Buena Nueva; pero desvinculado de una práctica cultural y política 
libertaria: la práctica y la política eran de sometimiento al proyecto 
colonizador y reproductor de sus instituciones sociales y religiosas. Pero, 
es importante no perder de vista un hecho: en la evangelización 
colonizadora se conserva una semilla de liberación,9 que un día, podrá ser 
desentrañada, sacada de su entierro, y podrá entonces realizar su papel en 
la historia. 
ABVA 
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A nosotros nos parece que este momento llegó para América 
Latina. Ya encontró su expresión consciente y oficial en el documento 
"La evangelización en el presente y el futuro de América Latina" 
(documento de Puebla de 1979). La nueva evangelización incorpora todo 
lo que se hizo en 500 años de anuncio y vivencia del mensaje cristiano; 
procede de un discernimiento espiritual en el sentido de una toma de 
conciencia de las limitaciones y distorsiones que tuvo en la relación con 
el proyecto colonizador; se trata de una conversión y ruptura con cierto 
tipo de pasado y ciertos patrones mentales e institucionales de la Iglesia; 
finalmente, se trata también de ensayar la nueva evangelización bajo el 
signo del diálogo, del encuentro entre fe y culturas subyugadas, y 
culturas-testimonio y culturas nuevas, dentro de una perspectiva de 
liberación integral. La Iglesia no podrá presentarse como una realidad ya 
construida, que se instala, sino como una realidad abierta que debe 
construirse, en contacto con la realidad contradictoria que se está 
delineando en el Continente. Puebla dio la clave teológico-pastoral para 
este proceso de una nueva evangelización, elaboradora de un nuevo 
modelo histórico de la Iglesia: "La Iglesia ha conquistado paulatinamente, 
Ver J.B. Lessegue, "La longa marcha de Las Casas", Lima 1974, 363s. 385s. 
Ver E. Dussel, "Desintegración de la cristianidad colonial y liberación" 
Salamanca 1978. 
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la conciencia cada vez más clara y profunda de que la evangelización es 
su misión fundamental, y de que no es posible llevarla a cabo sin hacer el 
esfuerzo permanente para conocer la realidad y adaptar el mensaje 
cristiano al hombre de hoy, de una manera dinámica, atractiva y 
convincente" (N5 85). 
ABVA 
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La evangelización resultará del encuentro entre fe y realidad, no 
solamente descubierta, sino analizada críticamente, descifrada en sus 
mecanismos de división entre los pocos ricos y los muchos pobres. El 
hambre de Dios suscitada por la evangelización colonizadora, unida con 
el hambre de pan que se constata actualmente, da origen a una 
evangelización liberadora. La inculturación del evangelio deberá darse, 
según Puebla, "de una manera dinámica", es decir que no deberá ser mera 
repetición de lo que fue dicho y enseñado; deberá ser algo vital, flexible, 
y que manifieste las virtualidades humanizadoras de la propuesta 
cristiana; deberá ser "atractiva", es decir que deberá ser algo adecuado, en 
su codificación, a la mentalidad de nuestro tiempo, a las solicitudes de 
comprensión de la mayoría de la gente, no escolarizada y empobrecida; 
deberá ser "convincente", es decir generadora de un nuevo sentido de la 
vida; logrará todo eso solamente si será capaz de hacerse profética contra 
las opresiones históricas sufridas por el Continente y liberadora en la 
creación de lo nuevo y lo alternativo, extraído del depósito de la fe. 
En este proceso de evangelización, no existe evangelizador y 
evangelizado como dos elementos separados dentro de la Iglesia. Ambos 
se evangelizan mutuamente construyendo así una Iglesia como 
comunidad fraternal, completamente ministerial, servidora y misionera en 
todos sus elementos. Lo que está sucediendo en la América Latina bajo el 
impulso del Espíritu, es una inmensa eclesiogénesis, la génesis de una 
Iglesia a partir del Evangelio comparado con el mundo de la injusticia y la 
pobreza, mostrando su fuerza liberadora. Queremos detallar brevemente 
los criterios teológicos y eclesiológicos que dirigen esta nueva 
evangelización liberadora. 
EL CARÁCTER TRINITARIO DE LA EVANGELIZACIÓN 
El primer misionero y evangelizador, es Dios mismo, el Dios-
Trinidad. Si tuviéramos correcta representación de Dios, siempre como 
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comunión de las tres divinas Personas, convidando la creación y a los 
hombres y mujeres, a participar en su comunión, comprenderíamos 
fácilmente la presencia de Dios en la Historia. Decía bien Juan Pablo II a 
los obispos latinoamericanos en Puebla: "Nuestro Dios, en su misterio 
más íntimo, no es una soledad, sino una familia".10 Con estas palabras el 
Papa quiso enfatizar el carácter de koinorúa que constituye la esencia del 
misterio trinitario.1J El Dios cristiano es la comunión eterna y esencial 
entre los divinos Tres, comunión que sale de la vida intertrinitaria, y se 
entrega a las personas humanas en la historia, haciéndolas buscar y vivir 
la comunión entre sí, en la familia y la sociedad. Tenemos que considerar 
a las sociedades humanas, las relaciones sociales entre sus miembros, la 
búsqueda insaciable de participación, comunión y convivencia, como 
impulsos que la SS. Trinidad infunde en la historia, reflejos pálidos de su 
propia comunión interna. Hay sin duda divisiones, lucha de clases y 
pecados, pero no prevalecen sobre el dinamismo que impulsa a la 
sociabilidad y fraternidad. El misionero debe ser un contemplativo y un 
místico, o no es un auténtico misionero. El verdadero evangelizador está 
lleno de fe en la presencia concreta de la Trinidad en cada punto del tejido 
de la historia, a pesar de las sobras hechadas por la perversidad humana. 
En las formas altamente socializadas en la vida de los aztecas, en los 
mutiroes de los indios brasileños, en el sentimiento profundamente 
igualitario que hay en al mayoría de las tribus indígenas de Brasil, el 
misionero encuentra sacramentos de la comunión trinitaria y huellas de la 
presencia del Padre, el Hijo y el Espíritu Santo en el mundo. El misionero 
llega siempre atrasado, ya que antes que él llegó la Trinidad que siempre 
se está revelando en la conciencia, la historia en las sociedades, 
acontecimientos y destinos de los pueblos. Por eso enseñaba el Vaticano 
II, refiriéndose a la naturaleza de la Iglesia: "ella se origina de la misión 
del Hijo y de la misión del Espíritu Santo, según el proyecto del Padre" 
(Ad Gentes, 2); ella tiene pues un carácter eminentemente trinitario. 
En la America Latina la nueva evangelización debe crear, como lo 
enseña Puebla comunión y pariticipación, partiendo de las fuerzas de 
ABVA 
10 Homilía en el seminario Palafoxiano en Puebla (28-l-1979)n. 2, recogida en el 
volumen de Puebla, Ed. Vozes, Petrópolis 1979,46. 
11 Ver L. Boff, "Trinidade, socicdade e libertacao", Petrópolis 1987, esp 156-192. 
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comunión y participación que la propia Trinidad suscitó en las tradiciones 
y culturas de aquí.12 No se trata de implantar modelos importados de 
afuera, sino de potenciar lo que la Trinidad y los hombres/mujeres han 
construido en los siglos. Una evangelización que no logra dar su 
contribución en el proceso inmenso de gestación de una sociedad 
solidaria, estructurada en la participación, de igualdad, la diversidad y la 
comunión, no ha logrado cumplir su tarea teológica, no ha servido al 
Dios-Trinidad que quiere ser reconocido y manifestado en las prácticas 
humanas. 
EL VERBO ETERNO Y ENCARNADO PRESENTE EN LA 
HISTORIA 
San Juan dice que "el Verbo ilumina a toda persona humana que 
viene a este mundo" (Jo. 1,9). Y el Verbo eterno es plena revelación del 
Padre, dentro y fuera del círculo trinitario. Toda la creación lleva su sello, 
ya que él construyó un arquetipo de todo ser creado (ver Jol, 3; 1C 1, 16; 
Ef 1,22). Esta doctrina neotestamentaria dio origen, en los padres de la 
Iglesia (S. Justino, Clemente de Alejandría y otros) a la doctrina de las 
"semillas del Verbo" esparcidas en todas las culturas. Todo lo que es 
verdadero, sabio, inteligente y productor de sentido y luz, tiene su primer 
origen en el propio Hijo y Verbo eterno. Documentos recientes del 
Magisterio recogieron esta enseñanza.14 Precisamos, en la evangelización 
moderna, recuperar todo el valor de esta tradición; semillas que no fueron 
reconocidas sino abandonadas, no cultivadas de sabiduría maya, azteca, 
ABVA 
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12 
13 
14 
15 
Véase el texto de Puebla n. 212: "Nos revela Cristo que la vida divina es 
comunión trinitaria. Padre.Hijo y Espíritu Santo viven, en perfecta intercomunión 
de amor, el misterio supremo de la unidad. De aquí viene todo el amor y toda la 
comunión para la grandeza y dignidad de la existencia humana". 
Ver S. Justino, I Apología 46, 1-4; II Apología 7, 1-4; 13, 3-4 Clemente de 
Alejandría, Stromata I, 19, 91-94; Vaticano U, Ad Gentes, 11 Lumen Gentium, 17. 
Evangelii Nutiandi de Paulo VI, 53; Medellín (Pastoral Popular, 5). 
Ver Paulo Suess, "Questionamentos e perspectivas a oartir da causa indígena" en 
varios Inculturacao e Libertacao, S. Paulo 1986. 160-175; Id., Culturas Indígenas e 
evangelizacao, en REB 41 (1981), 211-249; R.Nebel Altmexikanische Religión 
und christliche Botschaft. Mexiko zawischem Quetzalcóaalt und Christus, 
Immensel 1983, 309-368. 
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náhuati, inca, tupi guarani y otras, los libros sagrados de los sabios 
mesoamericanos,15 precisan ser altamente valorizados. Todas estas 
contribuciones de las religiones deben ser consideradas como "brazos 
extendidos al cielo" (En 53), respuestas suscitadas por el Verbo a la 
propuesta de la Trinidad. Ellas tienen valor permanente, en la medida en 
que son "expresión viva del alma de grandes grupos humanos" (En 53) y 
modalidades de encuentro de las personas con Dios y de Dios con sus 
hijos e hijas. En la perspectiva de la plenitud de la revelación acontecida 
en Jesús Cristo, ellas pueden verse como una especie de Antiguo 
Testamento. Por ser habitadas por el Verbo eterno, contienen ya sustancia 
del Nuevo Testamento (la unidad de la revelación, atestiguada por el 
Antiguo Testamento). Debemos ayudar a los indios y negros, a hacer de 
su propia manera la experiencia bíblica. Así, por ejemplo, el Génesis es 
fruto del diálogo y asimilación de los mitos medio orientales de la 
creación por parte de la fe monoteísta judaica! Los judíos no rechazaron 
lo que encontraron; filtraron todos los datos a la luz de la fe en un único 
Dios creador. Algo semejante ocurrió con la libertad bíblica de sabiduría 
de influencia egipcia o mesopotámica. Los indios y negros que se 
adhieren a las promesas de Cristo, deben poder hacer su síntesis partiendo 
de la fe y elementos de sus culturas. El cristianismo romano es el 
resultado del encuentro de la fe bíblica con la cultura judía de la diáspora, 
el helenismo, la cultura romana, la contribución de los germánicos y el 
pensamiento moderno. Así se puede auspiciar el surgimiento de un 
cristianismo latinoamericano, amerindio, negro, mestizo y blanco. Esta 
síntesis podrá solamente emergir de una inconmesurable fe en la fuerza 
del Evangelio, en la osadía de asumir las culturas-testimonio y penetrarlas 
de fermento cristiano. Habrá seguramente purificaciones y rechazos, pero 
las matrices serán fecundas partiendo de la revelación divina. Sin dejar de 
ser lo que son, toman una connotación que asume, eleva y purifica lo que 
el propio Verbo había construido ya con los hombres y las mujeres. Las 
religiones no cristianas no son realizadas externas al cristianismo; algo las 
compenetra, que se encuentra actuando en todas partes: el Verbo que 
actúa en ellas y en el cristianismo. 
Este verbo eterno y universal, se encarnó y particularizó en la 
realidad terrestre de Jesús de Nazareth. El misterio de la encarnación,16 
ABVA 
16 Ver A. Antoniazzi, "Encamacao e salva9ao: estatus quaestionis", en Incultura9ao e 
Libertafao, ob. menc, 130-143. 
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encierra, entre otras, tres dimensiones que conviene enfatizar. Una es 
innegablemente ontológica, elaborada por el Concilio de Calcedonia 
(451): la naturaleza divina mediante la persona del Verbo se une con la 
naturaleza humana, histórica, biológica, y cultural. Esta humanidad de 
Jesús pertenece al propio Dios. Esta consideración prescinde de las 
determinaciones concretas, conflictivas y limitadas, dentro de las cuales 
se realiza el misterio. Quiere subrayar el hecho de que es posible que la 
naturaleza humana conviva y esté radicalmente unida a la divinidad "de 
una manera inconfundible, inmutable, indivisible e inseparable" 
(términos del dogma cristológico de Calcedonia). De ese momento en 
adelante, el destino de la naturaleza humana está definitivamente 
asegurado, ya que comienza a pertenecer a la historia del propio Hijo 
eterno, y a través de El, a toda la Trinidad. Este hecho fundamental de 
nuestra fe funda la llamada "ley de la encarnación". El Hijo lo asume 
todo: no excluye nada (excepto el pecado: Hb 4, 15, que es una relación 
moral desfigurada). Esta lógica divina inspira análogo comportamiento en 
los cristianos. Al enfrentarse con el otro, deben asumirlo integralmente; 
partiendo de lo interior, deben permitir que florezca una síntesis entre el 
dato cultural y el mensaje cristiano. Como el Hijo, asumiendo la 
condición humana, se conformó a ella, así debe ser, análogamente, con la 
misión evangelizadora: hay que ser zapoteca, con el zapoteca, tukano con 
el tukano; aymara con el aymara. A la luz del misterio de la encarnación 
podemos decir: es posible que la cultura mantenga su plena identidad e 
incorpore al misterio sin separación y sin confusión. En otras palabras: 
cada pueblo deberá ser Pueblo de Dios sin necesitar pasar por la 
mediación de aquel pueblo que fue el primero en reconocer que era 
amado por Dios y por eso, constituido en el Pueblo de Dios: el pueblo 
judío-cristiano. 
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En segundo lugar, la encarnación nos permite eliminar la 
irreductibilidad entre trascendencia e inmanencia. Estas dos categorías 
son de procedencia griega y penetraron en la reflexión cristiana. 
Introdujeron un grave riesgo en la comprensión de la novedad cristiana: o 
el de la espiritualización o el de la secularización. O se articula la fe a 
partir de la trascendencia, y entonces la inmanencia pierde su 
consistencia, u el cristianismo se configura como algo fuera de la historia, 
alejado de los procesos reales, insignificante frente a la vida diaria; o se la 
articula partiendo de la inmanencia, y entonces la trascendencia parece 
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superflua y el cristianismo puede llegar a confundirse con el secularismo, 
y transformarse esencialmente en un poder religioso con fuerte incidencia 
en lo político y lo mundanal. La encarnación nos enseña a considerar la 
trascendencia dentro de la inmanencia. La consecuencia es la 
transparencia de la inmanencia y la historización de las semejanzas de la 
naturaleza divina y humana en Jesús, que están siempre unidas sin 
confusión ni separación „ 
ABVA 
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En los términos del tema que estamos tratando, eso significa lo 
siguiente: la evangelización debe "hacer transparente" al mundo por la fe. 
El precio de esta transparencia, es la purificación de cada dato, como en 
un crisol, pero sin que este dato se pierda, sin que se los sustituya. El indio 
no puede perder su sensibilidad indígena abrazando el mensaje cristiano. 
Debe sentirse aún más radicalmente indígena, y experimentar su fe 
cristiana como un elemento que fortalece su ser indígena. Este desafío 
parece utópico. Pero es en el rumbo de esta utopía que debe encaminarse 
el evangelio en la historia de cada pueblo. 
El tercer elemento presente en el misterio de la encarnación, es su 
expresión histórico-social. ¿Como vivió concretamente Jesús de Nazareth 
su filiación divina, y bajo qué condiciones materiales y culturales 
organizó su práctica evangelizadora ?. Este es el punto que debe inspirar a 
los cristianos para su obra de auténtica evangelización. Sobre eso 
queremos señalar algunos elementos: 
- el evangelio es siempre una realidad cargada de sentido vital y 
definitivo: la victoria de Dios, de su poder, sobre los poderes malignos de 
este siglo y la plena integración de la creación en el proyecto de Dios 
(Reino de Dios).17 Evangelio es, según la feliz expresión de Paulo VI, "el 
anuncio de salvación liberadora" (EN 8). En el evangelio, como se 
desprende de la práctica de Jesús, siempre hay un elemento de 
proclamación de esperanza: "El Reino está en medio de vosotros. El 
Reino fue acercado" (Le 17.21; Me 1,15) Evangelizar implica, comunicar 
un mensaje que a su vez abarca una concepción del mundo, especialmente 
17 Ver J. Strieder, "Evangeliza9ao e Palavra de Deus", en Evangelizacao no Brasil de 
hoje, S. Paulo 1976, 75-94. 
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de su destino final. Pero, junto con el mensaje vienen las señales. Se trata 
de gestos trasnformadores de la realidad, que evidencian que las promesas 
proclamadas no permanecen más en el campo de los deseos y los sueños y 
esperanzas, sino que se inauguran y crean una nueva historia. Sin las 
señales, el mensaje se convirtiera en pura teoría. Solo con las señales, sin 
el mensaje que las explica, la evangelización corre el riesgo de 
trasnformarse en un sistema de asistencia a las carencias humanas, nunca 
completamente saciadas. Las señales se acoplan con algo más grande: 
mostrar que está realizándose, dentro de la historia, el sentido último, que 
ya se anticipa y manifiesta concretamente . Lo concreto entretanto, es 
solamente señal de lo grande que está aún por venir. En Jesús 
encontramos siempre la unión entre proclamación y señales, entre el 
mensaje y la práctica. 
ABVA 
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En su evangelización, Jesús parte siempre 
pueblo 
de la realidad del 
Primeramente, de la gran esperanza del pueblo, por una 
solución global y definitiva de todos los problemas. Jesús va al encuentro 
del pueblo con el mensaje del Reino de Dios que presenta la utopía más 
alta de su proclamación: una transformación radical de todas las 
relaciones dentro de la creación, demostrando Dios ser de hecho el señor, 
generador de vida y plena realización del ser humano. Luego comienza a 
atender los quebrantos existenciales por prejuicios religiosos, la 
esclavitud del legalismo y la culpabilidad de la vida por la religión 
ritualística. La primera aparición pública de Jesús en la sinagoga de 
Nazareth (Le 4, 16-19) muestra esta inequívoca tendencia libertaria del 
mensaje de Jesús. ¿Y hoy, cuál es la gran esperanza del pueblo? Es la de 
una sociedad justa y participativa, nueva; el pueblo también sabe que esta 
realidad social solo vendrá elaborándose dentro de algo mayor, que es 
solamente don de Dios: el nuevo cielo y la nueva tierra, un ser humano 
renovado en su corazón y reconciliado con su origen y su fin: Dios. Una 
evangelización que no recoja las esperanzas radicales del ser histórico de 
hoy, particularmente de los pobres, difícilmente será auténtica 
continuidad ato que Jesús dijo e hizo. En segundo lugar, Jesús se muestra 
extremadamente alerta en la detección de las rupturas existenciales, los 
conflictos que desgarran y afectan al tejido social. Aquí se descubre la 
importancia de las curaciones, de la atención a los pobres y pecadores 
públicos, de la permanente toma de defensa de los marginados, de 
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aquellos que socialmente no existen. El mundo, para Jesús, no es ni 
perfecto ni exento de conflictos. El no mantiene equidistancia, no es 
insensible al drama humano, especialmente de los impotentes. Entra en 
los conflictos, al lado de los que sufren la coerción religiosa y la 
dominación social. La opción de Jesús por los pobres constituye parte de 
su compromiso con el Padre y con el mensaje del Reino. No hay dolor 
que no lo afecte, ni grito de súplica que quede sin atención. Una 
evangelización que no sea liberadora de las angustias históricas 
(producidas por distorciones estructurales y voluntarias), que no 
humanice la existencia, que no alivie la vida mediante la creación de una 
comunidad fraternal (comunidad mesiánica), difícilmente puede 
reivindicar para sí la tradición de Jesús. Sí Jesús no es liberador también 
de las enfermedades humanas en que se concreta nuestro pecado, si no es 
también liberador para formas más altas de relaciones sociales, personales 
y divinas, no es el Jesús del testimonio evangélico, sino un fetiche 
producido y manejado por los intereses de poder y dominación. 
ABVA 
Los evangelios muestran cómo Jesús conocía la vida del pueblo: 
cómo se siembra, cómo se administra una hacienda, cómo se comportan 
los desempleados en la plaza, cómo se hace el pan, cómo crecen la cizaña 
y el trigo juntos, cómo se hacen las fiestas, cómo hay conflictos en la 
familia, cómo penetra la tristeza en una viuda que pierde su único hijo, 
cómo los marginados gritan suplicando ayuda. De todo hace materia para 
sus parábolas; de todo sabe sacar enseñanzas; no moraliza, ya que toma la 
realidad como es, con todas sus contradicciones. Conoce lo que está en el 
ser humano, su "comodismo" y cobardía, pero también su coraje y su 
fidelidad hasta la muerte. Una evangelización que no es una fe y una vida 
real, que no sepa insertar en su discurso de Dios la pluriforme 
dramaticidad de la existencia, acaba por alienar y convertirse en algo 
históricamente insignificante, no tiene casi nada que decir porque no toma 
en serio aquello que es para la vida, serio o importante. 
La visión contemplativa de Jesús 
Jesús no es alguien que encuentra a Dios solamente en los 
lugares clásicos de la religión (oración, Escrituras, templo, sinagoga 
etc.). El tiene una visión contemplativa de la realidad. El Padre 
empapa la experiencia humana y penetra en todas las situaciones. 
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Contempla cómo crecen los lirios de los campos, y vuelan las aves del 
cielo; sabe cómo se porta la semilla lanzada a los diferentes tipos de 
terreno; conoce el proceso de crecimiento de la higuera y las vides. 
Pero en estas realidades mundanales reconoce la presencia del Reino y la 
actuación de la Providencia divina. Por eso puede decir con razón: "Mi 
Padre sigue trabajando hasta ahora, por eso yo también trabajo" (Jo 5, 
17). En otras palabras, en todo percibe la realización o la negación de la 
voluntad de Dios, no solamente en la ley de los profetas. Una 
evangelización que no genere mística en la gente, que no se transforme en 
elemento cultural al punto que haga entrar a Dios en los esquemas de 
interpretación de la realidad, no ha realizado su misión. Debemos admitir 
que la primera evangelización, bajo el signo de la donación, prolongó la 
religiosidad existente y consiguió introducir en la mente de la gente una 
fuerte noción de Dios-Providencia, de la presencia de Dios en los 
sufrimientos y de la protección de la Virgen Santísima y acompañamiento 
de los Santos. Pero faltó a esa evangelización, la unión entre mística y 
política, entre plegaria y búsqueda de justicia. 
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Los pobres como primeros destinatarios 
Jesús nunca limita el ámbito de validez de su mensaje. Esta está 
dirigido al destino humano histórico y escatológico. Pero, comienza 
siempre por los que sufren concretamente carencias, y los pobres. 18 Solo 
partiendo de ellos el mensaje conserva su universalidad real; en caso de 
dejarlos, y dirigirse a élites religiosas o sociales, se particularizaría. Fren-
te a los que sufren, nadie puede quedar indiferente. Por eso los que su-
fren son portadores de causas universales: vida para otros, justicia para 
todos, derechos para todos. La opción de Jesús por los pobres significa 
refutación de la pobreza y exaltación de la eminente dignidad de la per-
sona del pobre; por eso es una expresión de a liberación tanto de la po-
breza como de la riqueza, y una exigencia de justicia a instaurarse por o-
bra del Mesías y sus seguidores. Solo partiendo de los pobres se com-
prende el mensaje de Cristo como Buena Nueva, ya que implica supera-
ción de la lasitud y el desamparo de los pobres. La propuesta mesiánica 
de Jesús comparte un ideal fraternal, igualitaria y libre como signo del 
18 Ver J. Pizley y Cl. Boff, "Opgao pelos pobres", Petrópolis 1986, 73-87. 
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reino ya presente en la historia . Una evangelización que no conglobe 
directamente a los pobres y no les confirme una esperanza de una 
sociedad nueva y alternativa, una evangelización que no haga suya la 
causa de los pobres, sus luchas y sus vidas, pierde cuerpo como obra 
cristiana y traiciona al Jesús histórico, que fue un hombre pobre en este 
mundo, y que se indentificó con los pobres, colocándoles como 
lugartenientes suyos en el momento crucial de la historia, en la hora del 
juicio definitivo sobre el destino eterno de la gente y la creación. En la 
perspectiva de San Mateo, los pobres no son solamente destinatarios de la 
Buena Nueva de Jesús, sino también, contenido de esta. 19 El pobre, por 
ser pobre y no por ser bueno, es objeto del amor del Padre y de la opción 
de Jesús. Dios, como tal, da vida, y Jesús como portador de vida, y de 
vida en abundancia (ver Jo 10, 10) se inclinan al pobre que carece 
justamente de vida, partiendo de un requerimiento de la propia naturaleza 
divina. Es en el pobre que percibimos la presencia de Dios: no un Ser 
desligado de nuestras miserias, sino un Dios que escucha el grito del 
oprimido, un Dios que obra en la historia construyendo su reino para los 
hombres y las mujeres en libertad. Ninguna forma de evangelización 
deberá perder esta perspectiva, si no quiere perder al propio Dios y al 
Señor Jesús que se presentó en la forma del Siervo sufrido entre los 
pobres. 
ABVA 
Resolución de las situaciones dramáticas 
La Buena Nueva de Jesús se manifiesta como "buena" capaz de ge-
nerar sentido allá donde la existencia parece haber fracasado. Al enfren-
tarse con una determinada situación, Jesús la hace explocionar por dentro. 
No se limita a soluciones mediocres, prescritas por la ley o la tradición. 
Sorprende. Apela a las energías más generosas del ser humano, como se 
ve claramente en el Sermón de la Montaña. No atiende simplemente a un 
necesitado, para responder a sus expectativas. Lo cura, ciertamente, pero 
le pide que tenga fe y que lo siga. Perdona los pecados, pero también 
dice: "Ve, y no peques más". El evangelio, sin duda, es una propuesta; no 
todo vale para Jesús; hay contenidos concretos acerca del Padre, del 
Reino, de la adhesión necesaria al Enviado del Padre, del amor y 
19 Ver. V. Arraya, "El Dios de los pobres", San José de Costa Rica 1984. 
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misericordia ilimitados. Pero el evangelio es también una atmósfera de 
liberación, desahogo, amistad que se produce por el contacto con Jesús. 
Hay por tanto un crecimiento del sentido de la vida, de esperanza 
existencial, de apertura al infinito, que viene de la práctica y las palabras 
de Jesús. El se presenta como un gran narrador de historias cuyo sentido 
sale de los propios términos de la narración. Se crea siempre, como dicen 
los lingüistas, una "disclosure situation" (Robinson), una resolución de los 
dramas, una luz que interrumpe en forma sorprendente y confiere nuevos 
ánimos a la existencia. Por estas mediaciones se manifiesta la salvación y 
redención que Dios va realizando en el corazón de la realidad. Una 
evangelización que no diera un aumento de potencialidad a la vida, que 
no desahogara las concepciones de los terrores existenciales, que no 
llevara a estructuras sociales de mayor colaboración (y por consiguiente, 
de humanización), difícilmente continúa y actualiza la buena nueva de 
Jesús. 
El método pertenece también al contenido evangelizador 
No solamente los contenidos y la atmósfera constituyen el 
evangelio. También la pedagogía de Jesús, o sea la forma en que 
vehiculaba su propuesta, y la en que organizaba su práctica. Establece una • 
estructura diagonal; nunca es impositivo como un legalista o un moralista 
que trabaja en base a la autoridad; aprovecha los conocimientos que ya 
poseen sus oyentes. Nunca utiliza el poder como mediación para la 
divulgación del Reino y su mensaje. Privilegia la persuasión, la 
argumentación basada en el sentido común, en los llamados más 
profundos del ser. El testimonio de su propia vida, transparente, entregada 
a los demás al punto de no tener tiempo de comer y dormir, el coraje en la 
denuncia de las falsificaciones religiosas y de la arrogancia de los que 
detienen el poder religioso, la forma respetuosa y tierna que emplea con 
los que la vida ha castigado, constituyen elementos evangélicos y datos 
sugestivos para continuar la obra de Jesús. Su manera de enfrentar las 
tentaciones, los conflictos con sus opositores ideológicos, como los 
fariseos, la inminencia de su muerte violenta, se convierten en paradigmas 
para los cristianos. La evangelización, hoy, debe orientarse por estas 
referencias metodológicas de Jesús. Ellas hacen parle del misterio de la 
encarnación. Los cristianos deben renunciar, definitivamente, a la 
utilización del poder político y cultural para hacerse valer c imponerse a 
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los demás. Estas estrategias demuestran no confiar en la fuerza intrínseca 
del evangelio. Parecería que el evangelio no fuera verdadero por sí A ^ R V S ^ . 
mismo, sino por fuerza de una imposición extema de los que detienen el X^A I A 
poder de encasillar y someter los cuerpos y las mentes. 
Existen actualmente maneras sutiles de perpetuar la estrategia del 
poder como instrumento de la divulgación del evangelio; se trata de todos 
esos movimientos ligados a las clases dominantes, a los nuevos sujetos 
sociales, transnacionalizados, reproductores del sistema de dominación y 
marginación de las grandes mayorías. Son generalmente progresistas en 
términos de asimilación de las técnicas modernas de eficacia, pero 
conservadores en términos de proyecto político; aún confían en la vieja 
alianza de la institución eclasiástica con los centros de poder decisional de 
nuestras sociedades liberales-burguesas en vista del cnfrentamiento de 
graves cuestiones sociales. Pueden hacer mucho para el pueblo y los 
pobres, pero nunca con el pueblo y junto a los pobres partiendo de la 
óptica de los oprimidos. Acaban eternizando las relaciones de 
dependencia e impidiendo que los empobrecidos se conviertan en sujetos 
de su propia historia. 
EL ESTADO DE CONFLICTO INHERENTE A TODO PRO-
CESO DE EVANGELIZACION 
Junto con la evangelización realizada por Jesús de Nazareth, 
aparece siempre un elemento de conflicto.20 Este es inherente al anuncio 
de la buena nueva y la práctica del Reino de Dios. Si la evangelización, 
como lo vimos, supone la asunción del otro (elemento afirmativo), 
supone también la redención (elemento crítico). La asunción de algo no 
legitima a lo que asume: la compara con los requerimientos del Reino, de 
la utopía divina. Tanto la Iglesia como cualquier otra articulación 
religiosa, descubren su insuficiencia. Todos están llamados a la 
superación del dato y el hecho, en vista de lo que aún debe hacerse y 
transformarse. Es el argumento central de la conversión, como realidad 
permanente, tanto para los cristianos como para los no cristianos. La 
conversión no significa conversión a la Iglesia o a una determinada 
20 C. Bravo, "Jesús, hombre en conflicto", México 1986, esp 217s. 
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expresión del evangelio. No significa eso en primer lugar; si así fuera, el 
encuentro se haría presuponiendo despojar al otro de sí mismo, y de 
incorporarlo culturalmente, este otro, en el cristianismo vigente de tipo 
europeo.21 Tal procedimiento implicaría sometimiento y no conversión, 
cosa que ocurrió ampliamente en América Latina. Dijimos que la 
conversión es permanente; en otras palabras, ella es un proceso del cual la 
Iglesia nunca puede librarse so pretexto de que el Señor ya fue aceptado, 
y de que tal proceso se manifestó con el bautismo y la incorporación en la 
comunidad. La Iglesia debe siempre convertirse a su Señor, a la utopía 
mesiánica. Y convertirse a los otros, como el Hijo de Dios se convirtió, es 
decir vino al mundo y entró a él. Y podemos ver que en la historia, todos 
se resisten mucho a cualquier superación, a negarse dialécticamente para 
poder incorporar nuevos elementos y mantenerse abiertos frente a Dios y 
a lo nuevo que emerge en la historia, como irrupción del Espíritu. 
Sabemos de la tragedia del Judaismo que se resistió frente al Mesías y se 
encerró en sus propias esperanzas; reconocemos que el catolicismo 
romano se opuso al llamado de las grandes culturas, especialmente del 
Oriente, y hasta ahora no supo penetrarlas de una manera creadora. Este 
estado de conflicto, como lo señalamos anteriormente, es estructural y 
está en todo proceso auténtico de evangelización, abarcando a 
evangelizador y evangelizado. La correcta estrategia misionera sería la 
siguiente: el misionero se convierte al indígena o negro, y éstos se 
convierten a Cristo. Partiendo de la adhesión a Cristo, hacen su camino, y 
así sale una comunidad eclesial, una Iglesia indígena, tupi-guaraní, azteca, 
negra, que es también expresión de la católica, uno de los tantos rostros 
posibles de la Iglesia de Cristo y del Espíritu en la historia. Si en los días 
actuales no se mantiene permanentemente este proceso de conversión al 
Evangelio, al otro, a Cristo y a nuevas formas de realización del misterio 
cristiano, no habrá auténtica evangelización que supere la simple 
expansión del sistema eclesiástico y evite la imposición de una nueva 
circuncisión de cuño occidental y romanizado. 
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103. 
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CRITERIOS RELACIONADOS CON EL ESPÍRITU SANTO 
PARA UNA NUEVA EVANGELIZACION A B V A . 
\AL_A 
El cristomonismo (cristocracia, concentración de todo el misterio 
cristiano en Cristo) es en parte responsable de la incapacidad de los 
misioneros de ver en las otras religiones, caminos normales de las 
culturas dirigidos a Dios. A Cristo se debe siempre unir una interpretación 
ligada al Espíritu Santo. 
Lo explicó claramente ad gentes: "Ambos (El Señor Jesús y el 
Espíritu Santo) están siempre y en todas partes unidos en la realización de 
la redención" (Ns 4). El Espíritu, como el Verbo eterno y preexistente, 
está siempre presente en la historia, está siempre impulsando los 
dinamismos de vida y crecimiento. Es el Espíritu el que abre a la Iglesia 
las nuevas fronteras misioneras. Vamos a considerar a continuación 
algunos criterios ligados al Espíritu, al aliento (entre otros que no 
podemos tratarlos aquí), capaces de orientarnos en la búsqueda de una 
nueva evangelización liberadora.22 
El espíritu es el principio de la trascendencia viva 
Con estas palabras queremos señalar el siguiente fenómeno: todas las 
culturas mantienen una referencia explícita, o reprimida, con la trascen-
dencia. La historia no se resuelve a sí misma, ni el misterio humano 
encuentra en sí mismo las razones convincentes del vivir. Hay algo que 
nos llama a lo Infinito, la persistencia de la última interrogante, que es el 
tema asumido por las religiones. El Espíritu se revela en esta dimensión 
inmarcescible del ser humano: su profundidad oceánica, su deseo infinito 
de comunión y vida eterna. La persistencia del Espíritu hasta ahora, 
atestigua la presencia del Espíritu en las diversas culturas. 
22 Ver para esta aorte, J. Comblin, "O Espirito Santo e sua missao", S. Paulo 1984; I 
d; Od., "Espirito Santo", Colecao Teología e Liberte9ao, Petrópolis 1987; Id. "O 
tempo da acao", ensayo sobre el Espíritu Santo y la historia, Petrópolis 1982; y. 
Congar, "El Espíritu Santo", Barcelona 1983. 
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El espíritu instaura la ruptura institucional e introduce lo 
nuevo 
Toda institución, incluso la eclesial y eclesiástica, tiende a 
acomodarse y organizarse en términos de poder institucional. Cuanto más 
predomina la organización, más existe el riesgo de la rigidez y 
paralización del organismo. El Espíritu aparece en la manifestación de lo 
nuevo, en los procesos de ruptura institucional. Surge entonces, el 
elemento-sorpresa, que origina nueva esperanza y confiere un nuevo 
sentido a las instituciones. La Iglesia, a la luz de una consideración 
Espiritual, no puede considerarse una institución acabada y edificada de 
una vez por todas. Hasta que existan culturas que no tuvieron su contacto 
con el evangelio y no hicieron su experiencia cristiana (segmentos de la 
cultura, o toda ella entera), no se puede decir que la misión 
evangelizadora se cumplió. La resistencia contra el Espíritu que 
impulsaba a nuevas expresiones culturales del mensaje cristiano, acaso 
haya sido el pecado histórico del Catolicismo romano. Este tiende, en 
partes importantes de sus miembros, a considerarse como la realización 
plena de la voluntad de Cristo, la realización de sus promesas 
mesiánicas; tal actitud genera, además de la arrogancia triunfalista, la 
incapacidad de ver las capacidades de encarnación y las virtualidades de 
realización concreta en la historia, en las múltiples culturas del mundo. 
Así, aparece a los ojos de los otros, como una producción del Occidente 
que, en el marco de la historia mundial, es considerado cada vez más 
como un accidente (R. Garaudy). 
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El espíritu es el principio de realización 
ción del mensaje de Jesús 
actualizada/traduc-
El Vaticano II formuló, audazmante, la "ley de toda evangeli-
zación: adaptar el Evangelio, hasta donde es posible, a la capacidad de 
todos y a las exigencias de los sabios (GS 44). El Espíritu, teo-
lógicamente, constituye la fuerza de invención de nuevos significados y 
diferentes métodos de acercamiento entre cultura y mensaje cristiano. 
La misión del Espíritu completamente aquella de Jesús: "tomará de lo que 
es mío y os lo dará a conocer" (Jo 16, 14); "El os hará recordar 
todo lo que os dije" (Jo 14.26) y llevará los discípulos a la plenitud de la 
verdad (Jo 16, 13-15). La verdad plena de Jesús se manifiesta en las 
diferentes traducciones que conoce en las diversas expresiones culturales. 
196 
Es el Espíritu Santo que no deja que el mensaje evangélico permanezca 
en "aquel tiempo" y lo lleva a manifestar en nuestro tiempo, nuevas 
posibilidades de significados humanos y divinos. Reducir el evangelio a 
una única expresión válida, es condenarse a la mediocridad y a limitar el 
misterio al tamaño de nuestra cabeza. Implica en este rechazo, acoger las 
obras que Dios realizó entre los pueblos, e impedir que lleguen a una 
plenitud más expresiva en contacto con el misterio cristiano. En 
Pentecostés, el Espíritu Santo no hizo que todos hablaran la misma 
lengua, sino que todos, en sus propias lenguas, oyeran el mismo mensaje 
de salvación (ver At. 2,11). En América Latina Cristo aún no ha sido 
adecuadamente escuchado en los cientos de idiomas de nuestras 
diferentes culturas indígenas. No basta que El sea escuchado en las 
variadas lenguas; es necesario también que su significado propio sea 
expresado en los más distintos discursos y teologías. 
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El espíritu como principio de liberación de los oprimidos 
Jesús siempre actuó potenciando la libertad. "Donde está el Espíritu del 
Señor, ahí hay libertad" (ICor 3,17). Esta libertad es un don del Espíritu 
para aquellos que luchan contra las opresiones de todo tipo. Por eso el 
Espíritu es considerado el "Paterpauperum", el padre de los pobres y 
oprimidos que sufren en el cautiverio y ansian la libertad. El es Espíritu él 
confiere fuerza y resistencia y supervivencia, valor para la libertad que 
sacude las cadenas, que suscita en los empobrecidos creatividad para abrir 
nuevos caminos. El Espíritu "dirige el curso de la historia...renueva la faz 
de la tierra, está presente en la evolución humana" (Paulo VI, Octogésima 
Adveniens, 37). Pablo veía en el Espíritu, una fuerza que liberaba del 
régimen de la circuncisión y que daba fuerzas en el acceso directo a 
Cristo (ver Gl 4,6-7; 5,22-25). Hoy no deberíamos ver la obra del Espíritu 
en todos aquellos evangelizadores que intentan recuperar la novedad 
evangélica y librarla del cautiverio de una romanidad mal entendida que 
funciona como una prohibición legal, tal como la antigua circuncisión? La 
nueva evangelización mide su veracidad en la capacidad que demuestra 
en liberar realmente a los oprimidos y dar origen a una Iglesia amerindia 
o afro-latinoamericana que permita una humanización más profunda de 
aquellos que en ella viven su fe. 
El Espíritu es la fantasía divina. Es algo que no se deja atrapar en 
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marcos definidos; es la movilidad de la Iglesia, su permanente capacidad 
de no estancarse, su angustia que impulsa a nuevos ensayos en los 
caminos de los distintos pueblos.23 
CRITERIOS ECLESIOLOGICOS 
VANGELIZACION 
PARA UNA NUEVA E-
Antes de discernir algunos criterios eclesiológicos para una posible 
nueva evangelización, necesitamos tomar en serio las palabras de Paulo 
VI: "La Iglesia tiene siempre necesidad de ser evangelizada", "ella 
comienza evangelizándose a sí misma" (En 15). El nivel de equívocos 
históricos y errores manifiestos de métodos en la evangelización mundial, 
y particularmente en América Latina, hace de esta existencia un 
imprescindible imperativo. Si la Iglesia, con humildad, no acepta ser 
evangelizada, cometerá y perpetuará los errores cometidos en el pasado. 
¿Quién irá a evangelizar la Iglesia? Los propios cristianos, ejerciendo su 
profecía dentro del campo eclesial, y asumiendo la creatividad permitida 
por el evangelio, y haciendo que la comunidad sea más participativa y 
fraternal. La Iglesia debe dejarse evangelizar por la sociedad, aprendiendo 
a ser más tolerante y abierta a las más diversas formas de participación; 
debe dejarse evangelizar por los pobres, como lo insinuó Puebla (n. 
1147), en la medida en que ellos manifiestan valores evangélicos ya en 
sus vidas, y en que ayudan a la Iglesia a ser más pobre y más 
comprometida con la justicia y las transformaciones sociales que la 
instauran. La Iglesia debe dejarse evangelizar por los indígenas, por los 
negros, por los distintos y otros, en la medida en que ellos viven 
dimensiones profundamente humanas y religiosas que manifiestan la 
presencia divina entre ellos. 
Luego la nueva evangelización, debe destinarse a la creación de 
comunidades de fe. No se trata simplemente de evangelizar dentro de una 
perspectiva salvacionista: la evangelización quiere suscitar la adhesión a 
la propuesta cristiana a nivel personal, y expresar esta fe dentro de la 
comunidad. La definición real de la Iglesia, la más correcta, es la que la 
Ver L. Boff, "A Igreja, sacramento do Espirito Santo", en Varios, O espirito Santo. 
Pessoa, presenta, atuacao, Petrópolis 1973,108-125. 
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concibe como comunidad de fe, o sea comunidad que se forma partiendo 
de la fe de Dios quien envió a su hijo para perfeccionarnos humanamente 
y redimir nuestras perversiones en la fuerza del Espíritu de vida y 
libertad. La evangelización no se hace para el individuo como tal, sino 
para el individuo como relación social y comunitaria. Si no nace una 
comunidad partiendo de la evangelización, no se logra el objetivo 
presente en la propia evangelización. Cuando hablamos de comunidad de 
fe, no nos referimos específicamente a la comunidad como cierto tipo 
definido de formación social, sino a varias formas de convivencia, a su 
espíritu que debe estar presente en todas ellas, con la configuración 
cultural que tengan, y que se manifiesta por la inmediatez de las 
relaciones, el compartimiento de la misma vida, problemas y 
soluciones.24 La nueva evangelización sera nueva solamente si creará un 
cristianismo de comunidades y no un cristianismo-sociedad, masivo, con 
relaciones anónimas, asimétricas, y con una división rígida del trabajo 
eclesial (religiosos por un lado, laicos por otro). En esta comunidad de fe 
habrá la celebración de la fe, parte esencial de toda Iglesia. Estas 
celebraciones deben caracterizarse por la memoria de los gestos 
primordiales que comunican la presencia de Cristo y de su Espíritu, pero 
expresados por símbolos, elementos materiales y ritos sacados de la 
cultura ambiental. En eso, hay que sacar todas las consecuencias de 
libertad y creatividad permitidas por una sana teología sacramental y 
litúrgica que no hiera el precepto de lo "salva substantia sacramenti", 
sustancia que está ligada no tanto a la materialidad de los símbolos, 
cuanto al significado conferido por Cristo, que la manifestó por medio de 
símbolos tomados de su cultura judaica. Este es un campo todavía 
insuficientemente explorado de ensayo y expresión ritual, que debe ser 
encontrada por los propios miembros de las culturas que aceptan la fe 
cristiana. 
ABVA 
En toda comunidad que celebra, debe realizarse también la 
comunión de vida, servicios y ministerios. Esta estructura es 
fundamental para el carácter eclesial de una comunidad. La comunión 
24 Esta 
20, 
;t  es la tesis de fondo que defendemos en "Eclesiogenese", Petrópoli: 
I .
is 1973, 12-
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implica el intercambio de experiencias, la colocación en común de todo lo 
que afecta a la comunidad, la búsqueda común del bien com.n. Solamente 
habrá una auténtica comunión, cuando los miembros se consideren 
iguales, hermanos y hermanas entre sí. No todos hacen lo mismo, cada 
cual tendrá su función pero tal función deberá ser acogida y valorada 
"igualmente", sin discriminación ni marginación. Así los diferentes 
ministerios y servicios en la comunidad serán flexibles, según la demanda 
de las comunidades y las formaciones culturales propias de cada pueblo. 
Claro que habrá ministerios que atienden de forma permanente las 
necesidades estructurales de la comunidad y de la propia fe, como el 
anuncio, la administración de los sacramentos y los requerimientos de 
coordinación y animación. Pero habrá otras manifestaciones, ligadas a las 
idiosincrasias típicas de cada pueblo, una evangelización que asume al 
otro y le brinda oportunidades para que aparezcan formas distintas de 
organización eclesial, puede considerarse una evangelización nueva, y no 
mera reproductora de los tipos institucionales que encontró en la 
formación del catolicismo europeo. Estas diferencias revelan la riqueza de 
la unidad más que representar una amenaza a esta unidad. Aquí cabe 
reconocer que solamente aquellas instituciones que surjan del espíritu del 
mismo pueblo, aquellas formulaciones que traduzcan la mentalidad 
cultural y no signifiquen mera repetición de lo que fue memorizado, 
partiendo de más arriba y de afuera, pueden ser denominadas realmente 
evangelizadoras. 
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Y finalmente, toda comunidad eclesial debe existir para el servicio 
a los demás. Esta es su misión. La misión eclesial toma su sentido de la 
misión de Cristo: trae vida, y vida en abundancia. (Jo 10, 10). Si el 
encuentro con el evangelio no puede potenciar un crecimiento de 
significados, expansión de la dinámica de la vida, profundización de las 
relaciones sociales hasta la expresión suprema de relación, que es la con 
Dios, nada se habrá logrado. Se introdujo un elemento de 
desestructuración de aquello que el Verbo y el Espíritu ya habían 
realizado en la historia. Podemos decir que en cierto sentido, y en no 
pocos lugares de América Latina, la llegada de los misioneros significó el 
comienzo de la triste noticia de la enfermedad la explotación, el 
sometimiento y la muerte. Puede, el Dios de la vida, ser visto y rechazado 
como la divinidad de la muerte, como realmente lo denuncian en algunos 
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lugares los curanderos y sabios indígenas.25 Junto a los pueblos negros y 
amerindios la Iglesia perdió gran parte de su credibilidad evangelizadora, 
por las circunstancias políticas y sociales en que la evangelización 
ocurrió. Podemos, con cierta seguridad, decir que esa evangelización está 
destinada al fracaso, y a producir un antievangelio, cuando no está hecha 
dentro de una visión mística y respetuosa de la anterior evangelización 
que el Espíritu y el Verbo hicieran en el corazón de los individuos y las 
culturas. Que este proceso sea posible, que sea generador de vida y de una 
verdadera evangelización que parte de los propios evangelizados, que a su 
vez evangelizan a quien los evangelizó, se puede ver en el caso de las 
Hermanitas de Jesús (de Foucauld) junto a los indígenas tapirapé. 
En América Latina, la evangelización sólo será nueva y no 
continuista, eternizadora de la sujeción y del proyecto colonizador, si 
parte de los pobres y se inserta en sus vidas, causas y luchas. Es a partir 
de los pobres, que son la mayoría, que el evangelio muestra su fuerza 
liberadora. Si no es liberador aquí, no será el evangelio de Jesús, ni tendrá 
la competencia y el derecho que confieren legitimidad a su propósito de 
penetrar en las culturas del otro. La elección del documento de Puebla 
está en la opción de la Iglesia por los pobres. Con eso ella abrió la puerta 
justa del servicio humano a la vida de los que precisan la vida, y que 
anhelan también la vida eterna. 
¿Con qué métodos y estrategias se hará tal evangelización?. Pienso 
que encontramos la respuesta adecuada en la forma y el contenido de las 
apariciones de la Virgen Madre de Guadalupe, ya en los comienzos de la 
penetración del evangelio en nuestro Continente. Esa fue una verdadera 
evangelización con carácter paradigmático, cuyas enseñanzas no fueron 
suficientemente captadas por las Iglesias. Veamos ese proceso. 
25 Veáse el valiente estudio de J. Osear Beozzo, "Visao indígena da conquista e da 
evangelizacáo", en Inculturacáo e Libertacao, ob. menc, 79-104. 
26 Ver S. Carrillo, "El mensaje teológico de Guadalupe" (CELAM, Nuestra Señora 
de América 14-15), Bogotá 1986, 49-96; P. Canova, "Guadalupe dalla parte degli 
ultimi" Storia e Messaggio, Vicenza 1984. -El "Relato de las Apariciones" fue 
hecho por primera vez por escrito, por Antonio Valeriano, indígena que dominaba 
el náhuatl, el latín y el griego, en 1549; es llamado también de NICAN 
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ABVA 
EL MÉTODO LIBERADOR DE GUADALUPE: EL 
GELIO AMERINDIO 
EVAN-
Para entender la novedad del método evangelizador de Nuestra 
Señora de Guadalupe, necesitamos considerar la situación socio-histórica 
de descomposición en que se encuentra la civilización azteca bajo el 
dominio español. Recordemos algunas fechas: el 22 de Abril de 1519 
comienza el largo viernes de agonía y muerte de la cultura mexicana, 
cuando Hernán Cortés con sus 600 soldados, 16 caballos y algunas piezas 
de artillería desembarca en las costas mexicanas. El 13 de Agosto de 1521 
toma, luego de un largo sitio, Tenochtitlán, capital de los aztecas; se 
calcula que murieron 240.000 guerreros. El anónimo de Tlatelolco 
(escrito en náhuatl allá por 1528) cuenta la siniestra escena: "por los 
caminos yacen dardos quebrados, los cabellos están esparcidos, las casas 
están destruidas, los muros incandescentes. Calles y plazas están llenas de 
gusanos y las paredes están manchadas de sesos reventados... Hemos 
masticado hierba llena de salitre, pedazos de adobe, lagartijas, ratas, tierra 
en polvo y también los gusanos".27 Según la creencia azteca, la derrota 
involucra también a las divinidades, para ellos siempre masculinas y 
femeninas. Un cántico triste de 1523 reconoce: "Llorad, amigos míos, 
comprended que con estos acontecimientos perdemos la nación mexicana. 
El agua se hizo agria, agria la comida. Eso es lo que hizo el Donador de la 
vida en Tlatelolco".28 
En el famoso diálogo de los doce apóstoles (los primeros 
franciscanos, llegados en 1524) con los sabios aztecas en 1525, se dijo 
claramente: "A donde deberemos ir ahora? Somos gente simple, somos 
mortales, dejadnos pues morir, dejadnos perecer, ya que nuestros dioses 
ya están muertos".29 Este es el contexto, de agonía, desesperación y 
muerte de la nación azteca El 9 de Diciembre de 1531 (diez años después 
MOPOHUA, ya que estas son las dos primeras palabras del relato en lengua 
náhuatl; M. Concha Malo, "La virgen de Guadalupe y el nacionalismo mexicano 
desde las clases populares", en Hacia el nuevo México, México 1986, 107-124. 
27 Ver M. León-Portilla, "A conquista da América Latina vista pelos indios", 
Petrópolisl985,p.41. 
28 Id., 48. 
29 Id., 20. 
ABVA 
\AI_A 
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de la derrota de Moctezuma), aparece Nuestra Señora en el monte 
Tepeyac, en los alrededores de la capital, donde se veneraba a Tonantzin, 
la "venerable madre". Aparece a Juan Diego, un indígena azteca que 
frecuentaba la catequesis en Tlaltelolco. \AI_A 
No cabe describir aquí todos los detalles de la aparición, del 
mensaje de la Virgen-Madre al Obispo Juan de Zumárraga, la 
construcción del templo dedicado a María en Teyepac. Vamos a hablar 
solamente de los elementos que interesan nuestro tema de evangelización 
como método de encuentro entre cultura y evangelio. 
En primer lugar, la Virgen aparece con rostro mestizo, 
simbolizando el encuentro entre españoles e indígenas, pero privilegiando 
la contribución indígena, ya que aparece a uno de ellos y asume los 
símbolos de su cultura.30 
Luego, ella no habla en español, sino en náhuatl, la lengua de los 
aztecas. Usa el lenguaje religioso de los aztecas en la forma en que 
significaban a Dios: "Yo soy la Madre de Dios absolutamente verdadero, 
por el cual se vive, creador de la gente, señor de lo próximo e inmediato, 
señor del cielo y la tierra". Aparece uniendo lo masculino (sol) y lo 
femenino (luna y estrellas) como hacían los aztecas, para quienes las 
divinidades eran siempre masculinas y femeninas. Ya fue demostrado por 
Mario Rojas, que en la antigua religión azteca la expresión "Madre de 
Dios", "Nuestra Madre" traduce el aspecto femenino de la divinidad, Dios 
con rostro materno.31 Así, la Virgen-Madre de Guadalupe aparece sobre 
el sol, cuyos rayos la rodean por todos lados; debajo está la luna; en el 
manto las estrellas, que según algunos, corresponden al mapa astral de los 
días en que apareció en Tepeyac. Sol y luna eran las grandes divinidades 
aztecas. María resume en sí a las dos. La túnica tiene el color de 
Huitzilopochlli, el dios supremo, el dios de la vida, el color rojo pálido 
30 
31 
Puebla dice: "El evangelio encarnado en nuestros pueblos, los congrega en una 
originalidad histórica cultural que la llamamos América Latina. Esta identidad está 
simbolizada muy luminosamente en el rostro mestizo de la Virgen de Guadalupe 
que surge en el comienzo de la evangelización" (n. 446). 
Nican Mopohua (significa "aquí se narra"), México 1978. 
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que es color también del Oriente, donde él nace victoriosamente cada día 
después de correr los riesgos mortales de la noche. Para Juan Diego este 
color fue interpretado de inmediato como el de la sangre, que todos los 
días los aztecas ofrecían para mantener el sol vivo, para que pudiera 
seguir dando vida a todos los seres vivos. Las flores que adornan su 
túnica, son las flores de Tepeyac donde se veneraba a Dios-Madre. El 
manto es azul-verde, los colores de la divinidad del cielo (azul) y de la 
tierra con su fertilidad (verde). Solamente el rey y la divinidad, según los 
aztecas, podían llevar juntos estos colores. 
ABVA 
\AI_A 
María aparece encinta, con los símbolos que las mujeres aztecas 
llevaban sobre el vientre, dos fajas negras caídas. Junto a ellas, está una 
pequeña cruz indígena (quicunce) que para los aztecas significa el 
encuentro entre el camino de los hombres y el de los dioses. Es como una 
rosa con cuatro pétalos (camino de los hombres) con un círculo central 
(camino de los dioses). Este símbolo, fundamental en la cultura azteca, se 
encuentra sobre el vientre de María, como para decir: lo que ella está 
llevando en su vientre y que va a nacer, es el encuentro entre Dios y los 
hombres, Jesús. Por otra parte, en el centro de la gola de la túnica, cerca 
del cuello de la Virgen/Madre, está la cruz cristiana, como para decir: 
insertada en la cultura azteca ella sigue siendo la Madre del Hijo 
crucificado para nuestra liberación. El ángel, con las alas típicas de una 
ave que vive en los trópicos mexicanos (tzinitzcan) que lleva a la 
Virgen/Madre, significa el origen divino de quien aparece; además, según 
el calendario azteca (como la famosa Piedra del Sol), cada época 
importante era introducida por un ser celeste. Así María significa la nueva 
era, la de salvación por medio de Jesús y del Espíritu que hace nacer a 
Jesús del Seno de María. Ella es en este caso, portadora de ambos: el Hijo 
eterno que está en su vientre, y el Espíritu que está dándole, por medio de 
María, una humanidad. 
¿A quién aparece María? No a un español ni a alguien de la 
institución eclasiástica. Aparece a un indígena marginado. La propia 
Virgen-Madre dice al comienzo, comunicando con él: "Juanito mío, que 
debías ser tratado como sumo respeto y que estás marginado, a dónde 
vas"? Los conquistadores trataban con extrema dureza a los aztecas. Juan 
Diego introduce la imagen negativa que se creó de los indígenas. Se 
reconoce a sí mismo como "pobre indiecito", hombre de campo, 
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despreciable, hoja seca del árbol "soy mecapal, soy parihuela, soy cola, 
soy ala, un indito". María quiere ser llamada, en la América Latina (a 
diferencia del cristianismo europeo aristocrático y feudal: Nótre Dame, 
Nuestra Señora, etc.), Niña, "Virgencita" "Muchachita", "Hija mía 
menor", "Señora", "Madrecita", "Madre compasiva del pueblo": ella se 
sitúa en el universo afectivo y lingüístico de los pobres y del pueblo. Hace 
su opción por los pobres indios envilecidos. 
ABVA 
María ocupó un lugar de las afueras, y no del centro.32 No habla 
desde el palacio del obispo Zumárraga, en la capital, construido con los 
materiales de las pirámides destruidas. Habla de Tepeyac, lugar periférico 
sin importancia. Escoge a Juan Diego, a quien llama afectivamente 
Juanito o Dieguito, o "pobre indiecito". El indígena, sometido por los 
conquistadores, va a evangelizar al Obispo en el centro. No va con 
violencia, como ocurrió con los españoles frente a los aztecas, sino con 
palabras de persuasión y, al final, con flores llevadas en su poncho y 
tiradas a los pies del obispo. La misión evangelizadora de Juan Diego nos 
hace recordar las palabras de Puebla acerca del "potencial evangelizador 
de los pobres" (1147). El mensaje que la Virgen-Madre manda al Obispo, 
supone el desplazamiento del centro a la periferia, ya que pide la 
construcción de un templo en Tepeyac, donde quiere dar a conocer "a la 
gente a Dios, en todo mi amor personal, mis miradas compasivas, mi 
ayuda, mi salvación, ya que soy en verdad vuestra madre compasiva". 
María revela su misión con los pobres: "Aquí yo deseo escuchar vuestros 
lamentos y ayudaros yendo a vuestro encuentro para aliviar vuestras 
penas y vuestros dolores". La aparición y la misión entregada a Juan 
Diego para que el obispo de los dominadores la ponga en práctica, revelan 
un sentido nuevo de la evangelización. Ya no es la evangelización 
institucional que parte de arriba, del poder que domina los indios y para 
ellos. Se trata de una evangelización que parte de los pobres y está abierta 
a todos. Cuando se parte del puesto del poder, se supone que los indígenas 
son ignorantes y que no actúan. Por medio de esta evangelización, se 
transmite al indio unos contenidos; ellos son objeto de la acción de unos 
32 Veáse el importante estudio de E. Hoornaert, "A evangelizacao segundo a tridicáo 
guadalupana", en REB 34 (1974), 524-545. 
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sobre otros, eco de la voz de otros, y en razón de eso se los lleva a actuar 
y vivir cristianamente. En cambio, la evangelización que parte del pueblo, 
envuelve a todos, como lo demuestra María de Guadalupe. Tanto Juan 
Diego como el obispo Zumárraga deben oir el mensaje de la Virgen, 
desplazarse y atender a los pobres a quienes María quiere consolar. La 
evangelización no será expansión del sistema eclesiástico, sino creación 
de comunidades en base a un mensaje. Todos son llamados por María, a 
abandonar el centro Tenochtitlán-Tlaltelolco, y desplazarse a la periferia 
en Tepeyac. Esta caminata permite a la gente y a las instituciones, de 
hacer una experiencia abrahámica, y dejarse evangelizar, conviviendo con 
los pobres y produciendo para ellos una buena nueva de vida y salvación. 
ABVA 
\AI_A 
Es curioso el personaje del tipo de Juan Diego, llamado Juan 
Bernardino. Está enfermo, a punto de morir. La Guadalupe lo salva. 
Sabemos que el tío, en la cultura azteca, era personaje respetadísimo; su 
herencia no iba a los hijos sino a los sobrinos, y simbolizaba la nación. Y 
él está enfermo y moribundo, como toda la nación azteca. Pero ahora con 
la Guadalupe, se cura y resucita. Es la buena nueva que María lleva a la 
cultura indígena. Es el evangelio indígena de la liberación. Los aztecas 
entienden el lenguaje tanto de la Virgen-Madre, como de los símbolos, y 
también de la importancia de Juan Diego y del tío Bernardino. Se 
convierten en masa. Resucitan las esperanzas del pueblo: las divinidades 
no han muerto. Ahora, bajo la figura de la Virgen-Madre de Tepeyac, 
llegó la salvación, la fuerza de la resistencia y el valor para lograr la 
liberación. 
Podemos concluir: la Iglesia Latinoamericana debe aún aprender la 
lección de Guadalupe. Debe superar una interpretación meramente 
pietista y eclesiástica. Debe prestar atención a todos los elementos. Hay 
una enseñanza que debe entenderse: es posible ser completamente azteca 
y, simultáneamente, plenamente cristiana. La Virgen/Madre lo hizo ver. 
Es importante continuar este método creativo de Guadalupe ya que sólo 
entonces tendremos una evangelización bajo el signo de la liberación, 
que permitirá el surgimiento de una Iglesia católica amerindia en nuestro 
Continente. 
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ABVA 
\AI_A 
Enfoque 
Bíblico y Ecuménico 
ABYA 
\AI_A 
LAS TRIBUS DE YA VE 
UNA EXPERIENCIA PARADIGMÁTICA ABVA 
Milton Schwantes 
La evangelización está asentada sobre las raíces del Evangelio. 
Tiene que ver con los núcleos de la fe. Está arraigada en los contenidos 
nobles y centrales de la práctica cristiana. 
Por cierto, no se podrá explicar lo que hoy es evangelización, sin 
hablar de los contenidos más importantes del testimonio bíblico. Una 
nueva evangelización reinvidica nuevos enfoques bíblicos. La presente 
contribución se inserta dentro de esta perspectiva. 
Con todo, a primera vista, nuestro tema no corresponde a estos 
requerimientos. No parecería ser un argumento fundamental! Al 
contrario, podría parecer que enfoque una experiencia casual allá en los 
comienzos de la trayectoria histórica y teológica del pueblo de Dios. Pero 
no es así. El tribalismo yavista representa una de las fases más señaladas 
para el pueblo de Dios. Puede considerarse experiencia fundadora. Es el 
lastre básico de la fe israelita. Tratando el tema de este tribalismo no 
estamos enfocando un episodio marginal, sino una experiencia 
fundamental y paradigmática, que llegó a marcar toda la trayectoria del 
pueblo de Dios, y que acaso hasta pueda asumir función paradigmática 
para la nueva evangelización. 
No es casual que dos de las más creativas obras sobre temas vétero-
testamentarias traten precisamente del período tribal. Me refiero a los 
trabajos de M. Noth y N. Gottwald. Ambos tuvieron y están teniendo 
influencia decisiva en los debates de la investigación bíblica. Ambos 
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tratan de aclarar los orígenes de Israel. El pueblo Dios se habría 
constituido, al comienzo, como alianza anfictiónica, (M. Moth)1 o sería el 
resultado de una revolución campesina (N. Gottwald)? 2 Por lo visto, no 
es nada fácil examinar el período mencionado. Hablemos pues primero de 
tales dificultades. 
ABVA 
\AI_A 
Problemas 
No faltan problemas cuando se trata de enfocar el período tribal. 
Destaco aquel que parece generar a los otros: las fuentes. 
Están cuestionados los textos reunidos en el Pentateuco (del 
Génesis al Deuteronomio) y en Josué y Jueces. Se trata de una literatura 
difícil de evaluar, por dos razones. Por un lado, los textos del Génesis 
hasta jueces, con pocas excepciones, no fueron escritos antes del 109 
siglo. Jueces 5 sería una de estas excepciones. Pero en los otros, décadas 
-o siglos- se interpondrían entre los acontecimientos y lo textos que los 
tratan. Eso dificulta mucho una evaluación histórica de la literatura. Por 
tanto, las mejores fuentes sobre el tribalismo yavista -los libros del 
Génesis hasta Jueces- fueron escritos a una significativa distancia 
temporal de los acontecimientos que narran. 
Por otra parte, es cada vez más difícil identificar al autor, o autores, 
de estos libros. Se pensaba que era Moisés. Hay muchos argumentos que 
desmienten eso. En los últimos siglos fue elaborada una teoría, la que 
Martin Noth, "Das system der swolf Stamme Israels" Darmstadt 1966. Este ensayo 
de M. Noth fue publicado por primera vez en 1930. M. Noth también esboza su 
tesis de anfictionía en la Historia de Israel, Barcelona 1966, p. 91-110. 
Norman K. Gottwald, "tribos de Iahweh - una Sociología da Religiao de Israel 
Liberto 1250-1050 a.c, en Biblia y Sociología, Sao Paulo 1986. Una bella síntesis 
aplicada de la obra de N. Gottwald se encuentra en una de las publicaciones de 
Carlos Mesters, Un Projeto de Deus - A Peresenca de Deus no meio do Povo 
Oprimido, quinta ed. Sao Paulo 1984. Veáse también a Milton Schwantes, 
Historia de Israel (lucai e origens) en Exegese, vol. 7/1, Sao Leopoldo 1984; 
Clodopvis Boff, Como Israel se Tornou Povo? en Estudos Bíblicos vol. 7, 
Petrópolis 1985, p. 7-55. 
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atribuye el Pentateuco a cuatro documentos: yavista, eloísta, ley 
deuteronómica, escrito sacerdotal. Entretanto, esta hipótesis sacerdotal / \ E 5 V / * \ 
también se va haciendo poco probable. Estrictamente hablando, al "VV^I .A 
momento no hay acuerdo en cuanto a los autores de los primeros libros de 
la Escritura.3 
Es bueno que haya información sobre estos problemas literarios 
que rodean los textos considerados la fuente principal del tribalismo 
yavista. Eso no impide el uso histórico de esta literatura, pero impone que 
seamos cuidadosos y contrarios a afirmaciones conclusivas. 
.Cierto Consentimiento 
Sin embargo, no todo es incierto. Algunos resultados de la 
investigación pueden considerarse muy probables. Entre ellos, está el que 
identifica Palestina como el lugar de origen del tribalismo yavista. Israel 
es fruto de la tierra de canaán! 
Esta tesis está repetida en una de las últimas Historias de Israel, 
editada en 1984. Su autor, H. Donner, constata; "Israel surgió en 
Palestina, y se constituyó en medio de la tierra cultivable".4 Otros 
historiadores no se alejan mucho de esta constatación. 
Asumiendo este resultado, entramos en contraste con el texto 
bíblico (Ex 1-2), según el cual las tribus israelíes se formaron en Egipto. 
Hay algo de histórico en este postulado de los textos bíblicos: la tierra 
Este tema está tratado en introducciones al Antiguo Testamento. Cito aquí a la de 
Klaus Homburg, Introducao al Antigo Testamento, Sao Leopoldo 1975. Una 
importante evaluación crítica de la tepría documental, fue hecha por Rolf 
Rendtorff, Das Uberlieferungsgeschichtliche Problem des Pentateuch, en Beiheft 
zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenchaft, vol. 147, Berlín 1977. Es 
también crítica la voluminosa obra de Erhard Blum, Die Komposition der 
Vatergeschichte, en Wissenchaftliche Monographien zum Alten und Neuen 
Testament, vol. 57, Neukirchen 1984. 
Herbert Donner, Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in 
Grundzügen, en Grudissse zum Alten Testament, vol. 4/1, GOttingen 1984, p.72. 
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cultivable, y no el desierto o la selva proporcionan las mejores 
condiciones para la constitución de tribus o de un pueblo. Pero no 
debemos concluir que Egipto es la cuna histórica del pueblo de Dios. Esta 
es una tesis teológica -de mucha profundidad y gran alcance-, además no 
histórica. 
ABVA 
\AI_A 
Si se admite que Israel, en términos históricos, es fruto de la tierra 
de Canaán, surge la pregunta: ¿Cómo se formó este Israel, este conjunto 
de tribus? Actualmente existen dos teorías principales para explicar el 
origen de Israel en Palestina. Unos la deducen de un proceso de gradual 
inmigración de seminómadas. Esta hipótesis fue esbozada, en forma 
clásica, por A. Alt,5 y tuvo muchos seguidores.6 
Otros explican el origen de Israel por las transformaciones 
profundas y revolucionarias ocurridas en la Tierra de Canaán en el paso 
del 13 al 12 siglo. Esta hipótesis fue detallada (no creada) por N. 
GOTTWALD:7 no niega por completo la hipótesis de la inmigración, 
pero la pone bajo nuevos enfoques. Yo opino que la tesis delineada por N. 
Gottwald es la más probable. 
ORIGEN DEL TRIBALISMO YA VISTA EN LAS 
CIONES DE FINALES DEL SIGLO XII A CR. 
CONDI-
Hasta finales del siglo 13, la Tierra de Canaán (Palestina) está bajo 
el Control de egipto. Desde el siglo 16 prevalecía tal situación. La 
presencia egipcia se hacía más importante en territorio palestino. En la 
segunda mitad del siglo 13, el faraón Ramsés II (1290-1224) llega incluso 
a trasladar su capital al Delta del Nilo, para estar más cerca de la tierra de 
los cananeos, fuente de muchas riquezas que interesaban a la corte 
faraónica. 
Albrecht SU, Dic Landnahme der Israeliten in Palastina; Erwagungen ürber die 
Landnhame der Israeliten in Palastina, en Kleine Schriften, vol, 1, München 1968, 
p. 89s, 126s. (La traducción de estos dos importantes ensayos está prevista para 
1987, Ed. Sinodal, Sao Leopoldo). 
Por ejemplo, Martin Noth, ob. menc, nota N°l. 
Norman K. Gottwald, ob. menc, nota Ns2. 
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Los faraones mantenían alguna presencia militar en la Palestina, 
especialmente en Gaza, esta puerta de ingreso a la Tierra de Canaán. Los 
egipcios mantenían a su "colonia" cananea bajo control, porque casi 
anualmente hacían incursiones y expediciones militares en esa región para 
saquear y cobrar los tributos. Por lo demás Palestina era administrada por 
los propios cananeos. ¿Cómo y dónde vivían estos cananeos?. 
En esa época, prácticamente solo las planicies -especialmente la 
litoral y la de Jezreel- estaban ocupadas. Las montañas permanecían 
salvajes, y así estuvieron hasta el siglo 12. En estas planicies, algunas 
ciudades fortificadas ejercían, desde mucho antes, el dominio sobre el 
campesinado, que era la gran mayoría de la población cananea. Las 
ciudades explotaban a los campesinos cobrándoles tributos. En cada una 
de estas ciudades, el mando era ejercido por un monarca que a su vez era 
subdito del faraón. Los campesinos pues, eran explotados 
concomitantemente por los monarcas locales y el régimen de 
"colonización" egipcia. 
Por el año 1200 a.Cr., la situación cambia bruscamente. Una 
invasión llegada del norte pone en peligro la presencia egipcia en la 
Palestina. Se trata de dos "pueblos del mar", entre ellos los filisteos. Ellos 
ocuparon la región de Gaza, alejando a los egipcios de la Tierra de 
Canaán. La invasión filistea funcionó como una especie de liberación de 
Palestina, de la colonización faraónica, en especial porque los filisteos no 
se convirtieron en sucesores de los egipcios en cuanto a dominación de 
Canaán: esta quedó en cierta forma entregada a su propio destino. 
La ausencia de los egipcios profundizó la crisis de las ciudades-
estado cananés. Después de siglos de extorsión, el campesino estaba 
extenuado. La salida de los egipcios llevó a las ciudades cananeas a 
interminables luchas por la hegemonía. Para los campesinos era aún más 
difícil sembrar y cosechar: sus tierras eran escenario de luchas entre los 
monarcas cananeos. 
En medio de estos impases de la sociedad cananea, luego de la 
retirada de los egipcios emergió Israel. Este Israel vino a ser la solución 
encontrada por los campesinos en medio de la crisis. 
213 
ABVA 
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Inicialmente los campesinos intentaron organizarse en la propia 
llanura. Un texto egipcio del año 1220 a. Cr., se refiere a un Israel que 
debemos buscar en la planicie de Jezreel, y que debe enfrentarse a los 
monarcas cananeos y una expedición militar egipcia. Este Israel son los 
labradores que se revelan contra los explotadores. -También el texto de 
Jueces 4-5 se refiere a una lucha de los campesinos contra ios ejércitos de 
los monarcas en plena llanura, junto al río Quisom. Esta batalla debe 
haberse realizado en la primera mitad del siglo 12.- Por tanto, en medio 
del derrumbe de la sociedad canana, por el año 1200, en las propias 
llanuras de los campesinos se iban agrupando, organizando, resistiendo a 
los monarcas locales y forjando un nuevo modelo social. 
ABVA \AI_A 
Pero, es en las montañas donde este nuevo proyecto se implantará 
victoriosamente. Las montañas, hasta entonces, estaban prácticamente 
deshabitadas (había excepciones, unas pequeñas ciudades fortificadas, 
como Jerusalén, en el límite entre la selva y el desierto). Las montañas 
eran inaccesibles para los ejércitos de las ciudades de la llanura, cuyo 
núcleo eran los temibles carros de combate, muy eficaces en llanura, pero 
vulnerables en los cerros llenos de piedras. 
Las montañas se hacían más accesibles en el siglo 12, porque 
estaba introduciéndose el uso del hierro, y porque probablemente en esa 
época se descubrió una nueva técnica de revestimiento de cisternas. 
Este campesinado cananeo, que se libra de la tutela de los señores 
de la llanura y emigra a las montañas, se organiza en forma de tribus. Este 
tribalismo marca la sociedad de las montañas en el siglo 12 y 11. Durante 
este período, las llanuras siguen bajo el control de los monarcas cananeos 
y con el régimen de ciudades-estado. El tribalismo de las montañas no es, 
como se ve, una "face anterior" al Estado monárquico. El tribalismo no 
es simplemente una época premonárquica: es antimonárquico! Por lo 
tanto, en los siglos 12 y 11, coexistieron en Palestina dos modelos 
sociales: en las llanuras las ciudades-estado y sus monarquías; en las 
montañas las tribus campesinas. 
Una primera introducción al problema del tributarismo y el tribalismo está en 
Francois Houtart, Religiao e Modos de Producáo Pré-Capitalistas, en Pesquisa & 
Projeto, vol. 1, Sao Paulo 1982. 
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Religión Campesina y Religión Ciudadana 
ABVA 
Si se intenta comprender el origen del tribalismo israelí observando \ /¿\ . |_/^K. 
las condiciones históricas de la tierra en Canaán, y no considerándolo 
consecuencia de las inmigraciones de seminómadas (ver M. Noth), 
conviene también intentar arraigar y situar la religión de estas tribus de 
las montañas, en aquel ambiente. 
En la Palestina del siglo 13, dominada por los monarcas locales y 
"colonizada" por los egipcios, las prácticas religiosas hegemónicas eran 
las de la Ciudad. Pero en la organización de pago de tributos, la religión 
ciudadana acostumbraba estar en estrecha relación con el campo: una de 
sus funciones primordiales es, en efecto, simbolizar la naturaleza, siembra 
y cosecha, lluvia y sequía. Para que esta naturaleza cumpla con sus 
funciones, sus ciclos anuales, se presentan como vitales los templos y los 
ritos de la ciudad. El culto ciudadano vive así de las realidades 
campesinas, sin embargo se proclama que los ritos del santuario urbano 
son imprescindibles para el funcionamiento del orden cósmico. Esta 
"lógica" de la religión ciudadana se comprende si se observa su función 
real: ella explica la expropiación de los campesinos! Induce a los 
labradores a entregar al templo y al Estado, en ocasión de las fiestas de 
las cosecha. Sus ofertas, sus diezmos y sus tributos. En el mundo cananeo 
de la llanura la religión ciudadana es religión de expropiación de los 
frutos del trabajo del campo. Es religión de recaudación de tributos. Y 
precisamente por tener esta función asume matices de la vida del 
agricultor. Su tema central es el ciclo de la naturaleza, porque su función 
es la recaudación del resultado fruto del trabajo de los campesinos. 
Poco sabemos de la religión practicada entre los campesinos 
cananeos, en aquellos siglos anteriores al surgimiento de las tribus en las 
montañas. La religión oficiada en las ciudades seguramente era, en sus 
rasgos generales, también la del campo. En efecto, como lo explicamos, 
en el tributarismo los cultos practicados en la ciudad tienden a ser 
solamente una versión de los cultos campesinos. Por tanto, el ciclo natural 
también era su tema principal. Pero para la gente del campo, los ritos, que 
simbolizaban el ritmo de la naturaleza, tenían también una función 
principalísima. Justificaban la retención, o mejor dicho la apropiación de 
los productos. El campesino celebraba lluvia y sol que habían hecho 
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posible, su tierra, el trabajo y la producción agrícola. Había pues, un 
germen de resistencia en la religión campesina. Sería sofocado por los 
templos ciudadanos, por los ejércitos faraónicos, pero explotaba ciertos 
momentos. 
ABVA 
\AI_A 
Uno de estos momentos especiales se dio en la segunda mitad del 
siglo 13. La presencia egipcia estaba debilitada. Los monarcas locales 
tenían menos fuerza en su control sobre los campesinos. Ellos se 
agruparon en plena llanura, organizaron la resistencia contra los monarcas 
y el propio faraón, y se dieron un nombre, Israel. Nombre mencionado en 
un lexto egipcio de 1220, que es muy sintomático en términos religiosos. 
Israel es una palabra compuesta, es una oración en la realidad: Israel. El 
sujeto, isra predicado. El es la designación usual de la suprema 
divinidad cananea; por lo visto, los campesinos que en 1220 así se 
designaban a sí mismos, compartían la religión cananea. No conocían aún 
Yavé, si no se hubieran llamado Isra + la! El predicado isra es 
imperfecto, es decir que designa una acción aún no concluida. El verbo 
significa luchar, combatir. Así que el nombre Israel proclama que 
"lucha/luchará" en la situación concreta del 1220 a. Cr., este "El" lucha al 
lado de los campesinos. 
Por tanto, no se debe considerar la religión cananea anterior a la 
experiencia del tribalismo de la montaña a partir de 1200, como algo 
plenamente homogéneo. Hay diferencias. La principal es la que 
eonirapone ciudad y campo. Aunque haya habido acercamientos (al final, 
la ciudad imitaba la religión del campo) en el campo había condiciones 
para manifestaciones religiosas específicas, porque la razón de sus ritos 
era la apropiación de los frutos del campo, de su trabajo. En este 
ambiente surgió la experiencia de Israel, del que luchará al lado de los 
labradores. En ella ya se vislumbra un concepto histórico de Dios. Este 
"El" no solamente se hace accesible con los ciclos de la naturaleza; se 
manifiesta a través de la lucha histórica, contra la opresión y en favor de 
la libertad. 
Impugnadores, Emigrantes e Inmigrantes 
En gran parte, el tribalismo de las montañas es proveniente de las 
llanuras. El campesinado cananeo debe haber proporcionado el mayor 
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número de individuos para la nueva experiencia que se iba haciendo en la 
sierras de Galilea, Samaría y Judá. Cuantitativamente, las tribus en las 
montañas están compuestas por campesinos cananeos emigrados de la 
sociedad de las ciudades-estado de las planicies, en las condiciones 
particulares de la segunda mitad del siglo 13. 
Aunque las noticias no sean muchas, no se debería imaginar a 
estos emigrantes que se retiran como una masa desorganizada a una 
agrupación casual. No son simplemente personas forajidas o desbandadas. 
Este campesinado que se retira a las montañas "lleva consigo" la 
experiencia sufrida por los siglos de explotación de los monarcas y 
faraones. "Lleva consigo" la certidumbre de que es imposible convivir 
con las ciudades bajo la tutela de los faraones que por medio de sus 
anuales y repetidas expediciones, arrasan aldeas y plantaciones. "Llevan 
consigo" el sentido y la práctica del rechazo al sistema de las ciudades-
estado de llanura. Y -cosa importante- saben ser "descendientes" de a-
quellos campesinos insumisos que -bajo el signo de Israel- (Dios lucha), 
habían enfrentado los ejércitos faraónicos. Estos emigrantes son por tanto, 
unos rebeldes contra el sistema. 
Por más importante que sea la contribución de estos prófugos 
cananeos, el tribalismo de las montañas no es solamente creación suya. 
Otros grupos -mucho menos importantes en cantidad- adhirieron y 
potenciaron bastante su calidad: eran inmigrantes. Cada cual contribuyó 
con algo específico y peculiar. En forma muy sintética voy a describrir 
cada uno de estos grupos y explicar cuál fue su contribución a la nueva 
experiencia tribal en las montañas palestinas del siglo 12 y 11.9 Tres son 
los grupos más importantes: el de los seminómadas palestinos, el sinaítico 
y el mosaico. 
ABVA 
\AI_A 
Compárese con la bibliografía mencionada en la nota N5 2. Además de ésta, 
también señalo el conjunto de artículos editados por Erhard Gerstenberger, Deus 
no Antigo Testamento, Sao Paulo 1981. Veáse también a Georg Fohrer, Historia 
de Religiao de Israel, Sao Paulo 1982; Werner Hans Schmtdt, Alttestamentilcher 
Glaube und seine Unwelt - Zur Geschichte des alttestamentlicher 
Gottesverstandnisses, en Neukirchener Studienbücher, vol. 6, Neukirchen 1968. 
217 
Los seminómadas palestinos 
Fueron los primeros en penetrar en el ámbito de la montaña. Al 
menos eso es lo que se puede deducir de las narraciones sobre Sara, 
Abrahám, Rebeca, Isaac, Jacob y Esaú, transmitidas en Génesis 12s. Es 
muy difícil localizarlos cronológicamente. En todo caso, deben ser 
anteriores al siglo 12. Talvez podamos situarlos en el siglo 14 y en el 13; 
hay autores que piensan en tiempos aún más remotos. 
Estos seminómadas, que criaban ovejas y cabras, ocupaban una 
región bien específica en la zona sur de Palestina, sobreviviendo en las 
tierras semiáridas, en el punto de paso entre el bosque y desiertos. Se trata 
de aquella estrecha faja en que se encuentran Berrseba, Hebrom, Belén, 
Jerusalén, Betel y áreas de TransJordania. En este campo entre bosque y 
desierto, los seminómadas se desplazaban con sus pequeños rebaños en 
aquellas regiones que quedaban relativamente fuera de control de las 
ciudades. Se mantenían al margen de los pequeños centros urbanos allá 
existentes (por ejemplo Jerusalén). Ciudad significaba peligro, las 
ciudades eran focos de opresión y perversión como Sodoma y Gomorra. 
Clan y familia eran los núcleos sociales básicos de estos nómadas. 
Los temas de Gn 12s están situados en un ámbito familiar. Los lazos 
tribales no parecen haber sido muy significativos. En todo caso, no 
existen instituciones estatales. Rey, templo y ejército no hacen parte de la 
vida de los nómadas. Aparecen solamente como amenazas externas. 
El culto de los seminómadas Abrahám, Isaac y Jacob aún no 
conocía a Yave. Prestaban culto al "Dios paterno" 10, al "Dios del Padre". 
Las características principales de esta religión del Dios paterno pueden 
ser resumidas en tres: 
- Entre Dios y persona existe una relación bastante inmediata y 
personal. No existen mediaciones complejas, como el sacerdocio y el 
ABVA 
\AI_A 
10 Albrech Alt,0 Dcus no Amigo Testamento, Sao paulo 1981, p. 31 -71. Ver 
también la crítica de Hernán Vorlánder, Mein Gott, en Alter Orient und Altes 
Testament, vol. 23, Neukirchen 1975. 
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templo. Sueños y mensajeros establecen la relación entre lo divino y lo 
humano (Gn 18, 28). El "Dios paterno" es un dios personal. Es evidente 
que la categoría de "personal" no debe antenderse en el sentido del 
individualismo o personalismo. Por ejemplo, la "persona de Abrahán era 
simultáneamente, el grupo familiar, dentro del cuál vivía. En el 
seminomadismo no hay vida posible sin la cohesión y la inserción grupal 
(ver Gn 16,21), El "Dios paterno" es, pues, un Dios personal en el sentido 
de "acontecer" en la experiencia del colectivo ciánico", sin la mediación 
de institución consagrada 
ABVA 
\AI_A 
- Este Dios personal/grupal, es un Dios de compañía. No son las 
gentes que lo buscan como peregrinos, que van a él a algún lugar sagrado. 
Es él que va con ellos, es un emigrante: la gente lo celebra a la partida, lo 
identifica en la llegada, cuenta con él en el camino durante la migración. 
En ocasión de una partida, se conmemora, por ejemplo la Pascua, un 
típico rito de partida de grupos seminómadas. En la llegada se prepara un 
altar improvisado para agradecer por la compañía (Gn 12,8). 
- Este Dios que acompaña, anima a su gente con visiones sobre el 
futuro. Es un dios de promesa. Gn 12-50 está repleto de utopías. En estos 
capítulos se vive a la expectativa: la espera del hijo, la espera de un 
pueblo, la espera de la tierra. Se tiene la impresión de que algunos de 
estos contenidos de la utopía podrían haber sido agregados a los textos, 
cuando Israel ya estaba constituido como sistema tribal o incluso como 
estado. ¿Gran descendencia, y la tierra adecuada para la agricultura, 
serían contenidos de los sueños de seminómadas?" (II) Acaso los 
contenidos típicos de la vida seminómada serían pastos abundantes y un 
hijo. 
Estos seminómadas de la zona entre bosques y desierto, se 
adhirieron al tribalismo que del siglo 13 al 11, se formó en las montañas 
palestinas. Los descendientes de Sara y Abrahán, Rebeca e Isaac y Jacob 
y Esaú sintieron las semejanzas entre su proyecto de vida y el de los 
11 Sobre este problema, encuentro valiosas informaciones en Claus Westermann, Die 
Verheissungen an die Vater, en Forschungen zur Religión und Literata des Alten 
und Neuen Testaments, vol. 116, Góttingen 1976. 
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grupos de campesinos cananeos emigrantes de las llanuras. Una de estas 
semejanzas está en que tanto los que venían de las llanuras como los 
seminómadas, que venían de los bosques del interior, vivían en 
antagonismo contra las ciudades-estado. El tribalismo de las montañas era 
en definitiva, una experiencia anti/ Estado y anticiudad. Los grupos 
seminómadas -descendientes de Abrahám, Isaac y Jacob- inmigraron, por 
así decirlo, al tribalismo. Surgía así una alianza entre grupos de pastores y 
grupos de campesinos. En ella se incorporaron dos significativos grupos 
más. 
ABVA \AI_A 
Los seminómadas del Sinaí 
El grupo sinaítico es distinto del grupo de los descendientes de 
Abrahán, aunque ambos son seminómadas. Grupos como los de Abrahán 
Isaac y Jacob se sitúan en la propia Palestina; el grupo sinaítico es 
extrapalestino. Es del sur del Mar Muerto. Es difícil decir exactamente 
dónde, porque en realidad desconocemos la localización del monte Sinaí. 
La tradición (cristiana) acostumbra situarlo al sur de la actual Península 
del Sinaí. Los textos bíblicos más antiguos no lo colocan en esta 
dirección, sino al sur del Mar Muerto, hacia la zona de los edomitas, 
posiblemente al este del Golfo de Acaba (ver Jueces 5,4; Dt 33,2 Hab 
3,3). Esta dificultad de identificar con exactitud este monte Sinaí, a su 
vez, hizo que se lo ubicara en varios lugares: Jueces 5,4 lo ubica en el 
campo de Edom; Dt 33,2 en el monte de Para; Ex.3,1 lo coloca hacia 
Horebe.y el lenguaje hímnico posterior identificó al Sinaí con el Sión , 
Jerusalén. 
Lo decisivo, es que Yavé es Dios de este Sinaí. Yavé es aquel del 
sinaí (jueces 5,5). El culto a Yavé proviene pues del Sur del Mar 
Muerto. Es extrapalestino, al comienzo. Inclusive parece ser muy 
antiguo. Hay buenos indicios de que unos grupos seminómadas de los 
siglos anteriores a Moisés ya conocían el culto a Yavé. En cuyo caso el 
yavismo sería premosaico.12 Poco sabemos sobre este yavismo en sus 
12 Ver a Siegfried Herrmann, O Nome de Deus no Antigo Testamento, en Deus no 
Antigo Testamento, Sao Paulo 1981, p. 133-153. Comparar también con Wemer 
Hans Schmid ob. menc. p. 38s. 
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tiempos más remotos. Parece que se puede identificar con dos 
características que, simultáneamente, parecen ser muy antiguas y A R V A 
sumamente significativas. 'V^V I A . 
En parte, el yavismo original parece haber sido celebrado junto a 
un lugar natural, junto al monte sinaí. Se trataría pues, de un culto 
teofánico. Pero muchos lugares son llamados "Sinaí": este sinaí no 
parece ser un lugar fijo, determinado. Tiene algo de "migrante". En este 
sentido, el yavismo también tiene matices epifánicos. Tal tensión puede 
observarse en Jueces 5, el texto más antiguo que habla de Yavé. En el n. 5 
Yavé es presentado como "aquel del Sinaí". Está vinculado con 
fenómenos de la naturaleza (ver 3-4)? Pero en este mismo capítulo, pocos 
versículos más adelante, se celebran los "actos de justicia de Yavé" (v. 1), 
o sea, su intervención en la historia en favor de los campesinos acosados 
por los reyes cananeos.13 El yavismo original celebraba la presencia 
divina tanto en fenómenos naturales como en acontecimientos históricos. 
Pero la característica más notable del Yavismo, es su carácter 
limitante. Es contrario a cualquier otra divinidad. No admite otros dioses 
a su lado. "No tendrás otros dioses delante de mí" (Ex. 20,3). Esta era la 
tesis básica del yavismo, probablemente desde tiempos muy remotos. 
Completaba su diferencia respecto a otras religiones, también en 
comparación al "Dios paterno)", que admitía una diversidad de 
manifestaciones de lo divino (ver Gn 31,19-53). 
¿Cómo llegó a ser conocido en Palestina el culto a Yavé? ¿Cómo 
entraron en esas montañas los beduinos que le veneraban? Los textos 
bíblicos relacionan su ingreso con el del grupo de Moisés. Pero esta 
vinculación parece secundaria. Es fruto de conexión de tradiciones, recién 
procesada con la reunión e interrelacion de las tribus en las montañas 
palestinas. Por eso debería intentarse explicar la aparición del yavismo y 
de sus beduinos independientemente del grupo mosaico. 
13 Respecto de Jz 5, compárese con A. Dreher, A Formación Social do Israel Pré 
Estatal - Una Tentativa de Reconstrucáo Histórica, a partir do Cántico de Débora 
(Jz 5), en Estudios Teológicos, vol. 26, Sao Leopoldo 1986, p. 169-201. 
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Recurro pues a una hipótesis. Los seminómadas que tenían el culto 
de Yavé, acostumbraban levantar sus tiendas entre el Mar Muerto y el 
Golfo de Acaba. Esta era una zona disputada, que tuvo especial 
importancia en el siglo 13. Por ahí pasaba una importante ruta comercial, 
rumbo a Damasco. Con el comienzo de la era del hierro creció su 
importancia, ya que parece haber existido en esta área este útil metal. 
Acaso los propios beduinos hayan sido artesanos herreros (ver Gn 4,27-
26; Jueces 5,24-30). En efecto, ya en el siglo 13 los edomitas tomaron el 
control de la región al sur del Mar Muerto. Los seminómadas tuvieron 
que cederles el terreno y se fueron hacia el norte, agregándose a las tribus 
que en la Palestina central se estaban constituyendo, y allá emigraron. Se 
podría imaginar -estoy en el mero plan de hipótesis- que fueron bien 
recibidos, ya que llevaban alguna técnica de herrería y el hierro era el 
nuevo metal de aquellos tiempos. 
ABVA 
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El grupo de Moisés 
Otro grupo inmigró desde Egipto. No eran seminómadas como los 
habitantes de los bosques palestinos y la región del Sinaí, al menos no lo 
eran por los eventos narrados en Ex 1-15. Vivían en tierra cultivable. Su 
experiencia se hizo junto al poder mayor de aquel tiempo, junto a la 
misma capital del Imperio que desde hacía siglos amordazaba a Palestina. 
La gente involucrada en esta experiencia, es llamada "hebrea" en el 
Éxodo. Sabemos que esta era la designación usada en el antiguo oriente 
de aquel tiempo, para individuos dependientes, sin tierra, marginados, 
oprimidos. Inclusive existen textos egipcios que se refieren a estos tales 
hebreos, a veces por haber sido deportados a las tierras del Nilo por los 
faraones, otras por estar trabajando en las obras públicas.14 
El grupo de Moisés estaba compuesto de estos trabajadores 
forzosos. Estaban designados para edificar Pitón y Ramessés, las nuevas 
14 Muchas obras tienen referencias a estos datos. Señalo aquí solamente John Bright 
Historia de Israel, en Nova Colecáo Bíblica, vol. 7 segunda ed. Sao Paulo 1981, p. 
154-156. 
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residencias que Ramsés II (1290-1224) mandara construir cerca de Delta 
del Nilo, para controlar mejor sus "colonias" palestinas. 
Los hebreos resistieron contra el trabajo forzado que se les 
imponía. Se organizaron inicialmente a nivel de familia (Ex 1-2) y allá 
nació el proyecto de liberación. Se negaron a trabajar a la fuerza (Ex 
1,5); surgió el liderazgo de Moisés, un nacido en la tierra del Faraón (su 
nombre es egipcio). Presionaron para poder irse y por consiguiente 
aumentó la presión contra estos trabajadores. Al final huyeron; no deben 
haber sido muchos; fueron perseguidos pero, cerca del mar 
(probablemente cerca del Lago Sirbónico) el grupo de carros de combate 
que les pisaba los talones, sucumbe en forma asombrosa. Los hebreos 
estaban libres! 
ABVA 
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Los textos atestiguaban que Yavé fue el libertador. Sin embargo, 
históricamente no parece nada probable que los hebreos, sometidos en el 
Delta del Nilo, conocieran el culto a Yavé. Los propios capítulos 1-2 del 
Éxodo incluso lo indican. Parece que la memoria más remota, preservada 
en los textos, simplemente denomina al Dios de la liberación "Dios de los 
Hebreos" (Ex 3,18). Desde Ex 3,6, también se podría pensar en el "Dios 
paterno". Pero en verdad es bastante difícil identificar con exactitud, el 
nombre del Dios del éxodo liberador. Mucho más evidentes, son, en 
cambio, las características de este Dios. 
El "Dios de los hebreos" es testigo de lo divino en la historia. Su 
característica fundamental es su intervención histórica. Realiza tal obra 
para los más necesitados, las mujeres, los hombres y niños oprimidos. 
Rescata a los pobres en medio de su opresión. Liberación: esta es la 
experiencia teológica fundamental con el "Dios de los hebreos". En Ex 3, 
7-8 está sintetizado lo que el Dios de los hebreos puede decir de sí mismo 
como elemento más relevante: "Vi la aflicción de mi pueblo...oí su 
clamor...vine a librarlo...a hacerlo subir". 
Estos hebreos libres de Egipto, deben haberse dirigido a Palestina; 
estaban acostumbrados a vivir en tierra cultivable, habían dejado el 
pastoreo seminómada mucho tiempo antes; necesitaban la tierra que da 
leche y miel, es decir tierra cultivable. Deben haber llegado a Palestina 
por el camino más corto, por el sur, tal vez pasando por Cades. 
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Probablemente se establecieron en las montañas de Samaría, porque en 
esta región el recuerdo del éxodo fue muy cultivado. En Palestina la 
tradición del éxodo desempeñó un papel decisivo para la amalgamación 
de la memoria histórica del tribalismo yavista. Se convirtió en su 
confesión central (Dt 6,20-23; 26, 1,11). 
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El tribalismo en formación 
En estas cortas anotaciones debemos dejar en suspenso muchas 
interrogantes. Pienso especialmente en aquellas que surgen en 
comparación de la reconstrucción histórica, sintetizada en los ítems 
anteriores, con los textos bíblicos, en que se presenta una visión bastante 
distinta respecto al origen de Israel. Las notas al pie de la página 
intentaron contestar tales inquietudes, sugiriendo algunos ensayos más 
detallados. Aquí mi propósito no es justificar datos y probabilidades 
historiográficas, sino de obtener, antes, una visión panorámica del período 
histórico estudiado. 
En el paso del 13 al 12avo siglo, surge una nueva experiencia social 
en la tierra de Canaán, en las montañas hasta entonces desocupadas. Esta 
nueva experiencia se hace posible porque simultáneamente crece la crisis 
en el hábito de las ciudades estado de las llanuras, por el repentino 
alejamiento de los egipcios, y crece la rebeldía en medio del propio 
campesinado cananeo. La nueva formación se presenta como alternativa, 
recurriendo a los modelos del tribalismo y rechazando la formación de un 
Estado (Jz 8,22-23)! 
A estos campesinos cananeos se unen diversos otros grupos. Tres 
eran seminómadas, uno de la zona de la selva de Palestina y la otra del sur 
del Mar Muerto. El tercero era originado en la delta del Nilo. Otros más 
deberían mencionarse: los del oasis de Cades, al sur de Berrseba. 
También habría que tomar en cuenta a los grupos transjordanos, por 
ejemplo, de los cuales se habla en Nfi 32. En todo caso, no me parece que 
ninguno de estos grupos haya sido particularmente numeroso. Lo 
importante no era su número de individuos, sino sus experiencias 
históricas. 
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Todos ellos vivían en conflicto con las ciudades-estado, y en parte 
contra el mismo imperio egipcio, que mantem'a el sistema de saqueo y >v RVS¿\. 
tributos respecto al trabajo campesino. El tribalismo de las montañas es " V / ^ i /v 
un pacto anticiudad y anti imperio. Es un proyecto alternativo. 
Los que se juntan en las montañas son gente relativamente 
homogénea, empobrecida por los saqueos tanto en las llanuras cananeas 
como en el delta del Nilo y las zonas periféricas del control ciudadano. 
Además son adeptos de una organización social marcadamente ciánica y 
tribal, en la cual el poder está en el núcleo familiar y no en el centro 
urbano. 
Las diferencias entre los distintos grupos se hacen secundarias. 
Para los que venían de tierras cultivables el intercambio con grupos 
seminómadas era interesante tanto por ser ellos expertos en la cría de 
ovejas y cabras, como, inclusive, por ser artesanos del hierro; para los 
seminómadas la experiencia y los productos agrícolas eran 
indispensables. Así que entre las dos clases de grupos podían establecerse 
buenas relaciones de intercambio. 
Al grupo mosaico le tocará tener un papel muy especial. Había sido 
liberado del centro de la opresión faraónica. Enfrentara al enemigo de 
todos y venciera; era, pues, posible vivir sin el peso de los faraones 
encima! Para los que vivían en Palestina, eso se había hecho imposible 
desde hacía siglos. En este sentido, el grupo mosaico contribuía, en 
conjunto, con aquella experiencia que significaba la mejor de las buenas 
nuevas. Era, pues, el más "evangelístico", el portador de las noticias más 
positivas, y llegó a ser el catalizador de la memoria histórica. Su 
experiencia llegó a ser constitutiva y fundante, por eso las generaciones 
posteriores narraron que todos sus antepasados habían estado en el delta 
del Nilo. 
El yavismo en el tribalismo en formación 
En una perspectiva histórica, el yavismo se arraiga dentro de la 
experiencia del tribalismo de las montañas. El culto a Yavé es muy 
anterior, pero la versión, en la que tal culto hace historia, proviene 
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precisamente de esta formación tribal de las sierras palestinas. Yavé es el 
Dios de las tribus. Las tribus, a su vez, son de Yavé. En términos 
histórico-religiosos el yavismo penetra en la historia de la humanidad 
como religión tribal. Para la trayectoria del yavismo y sus caracteres, eso 
es decisivo. 
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Si se admite que cada uno de los grupos que llegaron a constituir el 
tribalismo tiene su origen específico y su formulación religiosa peculiar, 
debe tomarse en cuenta que Yavé no era conocido, al comienzo, por cada 
grupo: el propio texto bíblico lo dice! (Ex 6, 3). El culto de Yavé era 
conocido solamente por el grupo del Sinaí y a partir de éste difundió a 
todos los demás. Las letras "el" de los campesinos que se autodesignaban 
como "Israel", fueron identificadas con Yavé. Lo mismo sucedió con el 
"Dios paternal" de los seminómadas palestinos y con el "Dios de los 
hebreos". Hubo una identificación y una asociación, una integración e 
interacción. Así nos lo presentan los textos de la propia Escritura (Ex 3-4; 
véase en todo caso, Js 24).15 
Esta interacción entre las distintas experiencias teológicas, no se 
debió a la casualidad. No fue algo fortuito: hubo ciertos ejes en tomo a los 
cuales fue haciéndose la aproximación de las memorias religiosas. 
Identifico dos: 
-por un lado, el yavismo tribal se basaba en experiencias históricas con lo 
divino. Su eje no era la interpretación de la naturaleza, de sus ciclos 
anuales, sol, luna y lluvia, sino la interpretación de la historia. Era ya, en 
aquellos primeros tiempos del tribalismo de la montaña, una 
hermenéutica, una lectura de la historia Jz 5 -un texto tan antiguo- ya lo 
evidencia. En él el yavismo aparece como la interpretación de los actos de 
justicia de Yavé, la defensa de los campesinos afectados en su derecho a 
la vida. 
15 Se podría hablar aquí de "sincretismo" en el sentido en que lo usa André Droogers, 
Sincretismo, en Estudos Teológicos, vol. 21, Sao Leopoldo 1981, p. 139-150 Ver 
también a Leonardo Boff: Igreja: Carisma e Poder, tercera ed. Petrópolis 1982, p. 
145s. 
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-por otro lado, el yavismo tribal está estrechamente ligado a gente 
saqueada. Es el caso de los labradores emigrados de las llanuras, luego de 
siglos de sufrimiento bajo los saqueos egipcios. Es también el caso de los 
seminómadas como Sara y Abrahán, para quienes la simple aproximación 
a la ciudad ya significaba poner en peligro la vida. Es el caso de los 
beduinos del Sinaí, cuya primera mención se encuentra en un templo 
egipcio en unas inscripciones que celebran los saqueos de los ejércitos 
faraónicos. Es el caso de los hebreos arrebatados junto a Ramsés. El 
yavismo, pues, es una interpretación de la historia partiendo de gente 
saqueada, de mujeres y hombres asesinados. Es desde sus inicios más 
remotos, una interpretación de la historia partiendo de los pueblos 
empobrecidos. 
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Estos dos ejes del yavismo -su insistente lectura de la historia y su 
intuición espiritual que parte de la pobreza- llegan a su expresión mayor 
en la centralidad que atribuyen, en cierto momento, al éxodo. Este 
precisamente reúne y relaciona una teología en medio de la historia y a la 
luz de los más pobres. 
Partiendo de eso se comprende que el yavismo que se iba forjando 
en medio del tribalismo de las montañas no podía asumir cualquier 
experiencia religiosa: algunas fueron explícitamente repudiadas; por 
ejemplo fue refutado el baalismo por ser el receptáculo de la religión de 
las ciudades. Baal era el dios que más defendía los intereses ciudadanos, y 
con él hubo confrontación. La profecía posterior lo radicalizó totalmente. 
Elias los expresa bien en su oposición frontal a los profetas de Baal, en el 
monte Horebe (IRs 19). 
Estoy restringiendo mi atención al yavismo incipiente dentro de la 
formación del tribalismo. No estoy pretendiendo delinear el culto de Yavé 
en aquellos dos siglos en que duró el tribalismo, el 12 y el 11. En este 
caso deberíamos agregar otros aspectos. Preguntaríamos, por ejemplo, 
qué sentido tuvo la adoración de Yavé en el núcleo social, es decir en el 
clan y la familia. Observaríamos el sentido del yavismo en los 
mandamientos y las leyes antiguas (digamos en Ex 20-23). Y 
especialmente deberíamos detenernos a comprender el yavismo en base 
de las llamadas "guerras santas", experiencias predilectas para la difusión 
del yavismo y locales de la celebración del "Yavé Zebaote". 
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"Oí el clamor" 
Mi objetivo no era explicitar parámetros de la nueva 
evangelización, actualmente necesaria. Es un problema más amplio que el 
enfoque especifico y restringido que traté en este trabajo. Pero, aún así 
asoman contribuciones para el tema de este seminario, una nueva 
evangelización. En realidad no observamos una temática bíblica 
cualquiera; nos concentramos en las raíces de la experiencia yavista. Las 
raíces son siempre muy decisivas para una planta. Además, fue 
asomando, en la historia de aquellas tribus de la montaña, un método que 
ellas usaron y que nos anima y es, en cierta forma, paradigmático. 
Por tanto, no se trata de querer imitar a las tribus de Yavé: nuestro 
mundo es otro. El tribalismo, por cierto, no es la propuesta 
socioeconómica más adecuada a nuestras condiciones. Tendremos que 
encontrar nuestros propios caminos, en fidelidad a nuestro Dios y al 
pueblo necesitado. 
Aún así, podemos sintonizarnos con las experiencias de las tribus 
de Yavé. Detecto dos aspectos particularmente relevantes. 
En este yavismo incipiente se observa un método teológico muy 
explicativo. Los contenidos son explicitados, paso a paso, mezclados con 
las experiencias y las prácticas históricas. No están concluidas 
separadamente de la historia, sino son formuladas y descubiertas en la 
participación insistente y activa en el escenario del mundo. Si el yavismo 
nace dentro de este método, entonces sigue teniendo, incluso hoy, su cuna 
ininterrumpida en la práctica histórica. Un yavismo que se aparta de la 
historia, ¿estaría acaso dentro de la continuidad de "aquel yavé del Sinaí" 
cuyos "actos de justicia" son celebrados? 
Los contenidos evangélicos que emergen de este yavismo del 
tribalismo de las montañas, tiene las marcas de los conflictos históricos de 
aquellas circunstancias. El yavismo no entra en soluciones de arreglo con 
los señores de las ciudades y los imperios. Los ejércitos faraónicos 
sucumben en medio del mar. Los monarcas cananeos son identificados 
como los "enemigos de Yavé" (Jz 5,31). Las raíces del yavismo están 
entre los "saqueados". El yavismo nace de una adherencia a los pobres. 
Un yavismo que se aparta de los pobres, hombres y mujeres, estaña aún 
en continuidad de aquel que afirma "Oí el clamor" de los judíos 
masacrados por el faraón? 
ABVA \AI_A 
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PROTESTANTISMO Y EVANGELIZACIÓN 
DOS PERSPECTIVAS ABVA 
\ALA 
OdairPedroso 
INTRODUCCIÓN 
La breve comunicación que estoy presentando con el título 
"Protestantismo y Evangelización: Dos perspectivas", se ocupa 
primeramente de la concepción de evangelización adoptada oficialmente 
por las iglesias protestantes y ortodoxas que se reúnen en el Consejo 
Mundial de las Iglesias (CMI). Luego de una nota histórica sobre el CMI, 
expongo lo esencial del documento "Misión y Evangelización: una 
Afirmación Ecuménica" aprobado por el Comité Central del CMI en 
Junio de 1982 y publicado en el Brasil por el Centro Ecuménico de 
Documentación e Información (CEDÍ) en 1983.l Luego señalo algunas 
dimensiones del documento que me parecen líneas maestras del 
entendimiento que el movimiento ecuménico tiene de la misión de la 
Iglesia. En la segunda parte, adoptando el mismo procedimiento, intento 
ofrecer unos elementos para la comprensión de la concepción de 
evangelización profesada por el protestantismo brasileño originario del 
movimiento misionero norteamericano del siglo pasado. Por eso recorro, 
además de la experiencia, a tres folletos,2 publicados recién por la Iglesia 
Presbiteriana Independiente del Brasil, a la cual pertenezco. 
1 Consejo Mundial de Iglesias, Missáo e Evangelizacáo: Una Afirmacáo 
Ecuménica. Centro Ecuménico de Documentacáo e Informacao, Tío 1983,40 pág. 
2 "Una Iglesia en misión - Proyecto 2003"; Ud. y los...500 días de Evangelización"; 
Qué es la Junta de Misiones"? (en portugués, nota 2 p. 167) 
229 
i 
EVANGELIZACIÓN EN EL MOVIMIENTO ECUMÉNICO 
El Consejo Mundial de Iglesias (CMI) 
Como ya lo dije antes, para una aproximación de la concepción de 
misión vigente en el movimiento ecuménico, empleo un documento del 
Consejo Mundial de Iglesias (CMI) y lo hago porque en las últimas 
décadas el CMI ha sido el foro priviligiado de debate de todo aquello que 
habla del esfuerzo en favor de la unidad visible de la Iglesia, y porque la 
variedad regional y confesional de su constitución (más de 300 iglesias, 
que reúnen a cerca de 400 millones de cristianos, en más de 100 países) 
garantiza alguna representatividad a sus manifestaciones oficiales, como 
sucede en el caso del documento que vamos a mencionar. 
El Consejo Mundial de Iglesias, se define como "una comunidad de 
Iglesias que confiesan al Señor Jesús Cristo como Dios y Salvador según 
el testimonio de las Escrituras, y que por tanto intentan responder juntas a 
su vocación común para la gloria de un unido Dios, Padre, Hijo y Espíritu 
Santo".3 El CMI se constituye oficialmente en 1948, en Amsterdam, en 
ocasión de su primera asamblea mundial, pero los pasos para su 
organización se estaban dando desde los años inmediatamente anteriores a 
la segunda guerra mundial. Es importante observar en este punto, que la 
conciencia de la urgencia ecuménica, en favor de la unidad de la Iglesia 
cristiana, nació de la contradicción propia del testimonio dividido de un 
Dios que ama y reúne. En las palabras del libro What in the world is the 
Council of Churches" lentamente, pero cada vez más profundamente, la 
tragedia de la desunión ha sido experimentada. Fue la expansión 
misionera, especialmente en África y Asia, la que originó el movimiento 
ecuménico del siglo XX".4 
"Misión y evangelización: una afirmación ecuménica" 
La primera parte del documento "Misión y Evangelización: Una 
ABVA 
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3 "Missao e Evangelizacáo...", p. 18. 
4 World Council of Cliurches. "AVhat in the is world Council of Churches?" WCC, 
Ginebra 1978, 86 pp. serie Risk Books, p. 18. 
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afirmación Ecuménica" se denomina "El llamado a la misión" y comienza 
estableciendo una relación causal entre evangelización y ecumenismo, A R V \ 
entre la empresa misionera y la búsqueda de la unidad visible de la \ ^ \ | A. 
Iglesia: "El movimiento ecuménico actual nació de la convicción de las 
Iglesias, de que la división de los cristianos es un escándalo y un 
obstáculo al testimonio de la Iglesia".5 Refiriéndose más específicamente 
al Consejo Mundial de Iglesias, afirma que "el punto de unión del 
Consejo Mundial de Iglesias (...) es la confesión común de Jesús 
Cristo";6 luego demuestra, recurriendo a los fundamentos bíblicos y 
tradicionales de la cristiana, que siguiendo el ejemplo del pueblo de Israel 
que esperaba el día de la paz, y el ejemplo de Jesús Cristo que, 
identificándose con esta tradición, anunció la proximidad del Reino de 
Dios y reveló al mundo, de múltiples maneras, el amor del Padre la 
Iglesia, que es apostólica, "es enviada al mundo, participando de este flujo 
de amor de Dios Padre".7 En esta misión de amor, prosigue la afirmación 
ecuménica, la Iglesia busca, a través de todos los aspectos de su vida, dar 
un testimonio para la plena realización del Reino de Dios en Jesús 
Cristo.8 
Afirmada y fundamentada la pertenencia, la legitimidad de la 
vocación misionera de la Iglesia, la Afirmación Ecuménica, en su 
segunda parte, denominada "El llamado a la proclamación y el 
testimonio", pasa a desarrollar tanto la naturaleza de la misión 
evangelizadora de la Iglesia del cuerpo de Cristo, la naturaleza de su 
misión se define como mediación del amor de Dios por la creación 
revelado al Cristo, mediación emprendida y hecha posible con palabras y 
actos, siempre dentro de la perspectiva del Reino inaugurado en Cristo. 
En la base de tal misión mediadora, y constituyéndose en su contenido, 
está Jesús Cristo. Pero no se trata solamente de un ser espiritual dedicado 
a asegurar el paso a un mundo más allá de la muerte, verdadero y bueno. 
Se trata del Cristo crucificado, que nació pobre en una familia refugiada 
política, que creció entre pobres, se identificó con ellos y, en la cruz 
5 "Missao e Evangelizacáo...", p. 11. 
6 ídem. 
7 ídem, p.13. 
8 ídem. 
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incluso con sus opositores, revelando "la inconmensurable profundidad 
del amor de Dios por el mundo".9 Observando que "es ese Jesús que la 
iglesia proclama como verdadera vida para el mundo",10 la Afirmación 
Ecuménica nota que "la cvangelización convoca a la gente a ver a ese 
Jesús, y entregarle la vida, a entrar al Reino cuyo rey vio en el débil niño 
de Belén, en aquel que fue asesinado en la Cruz.11 
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Luego de estas dos partes iniciales, que se ocupan de la vocación 
individual y eclesial de los cristianos a la misión, el documento que 
estamos examinando se ocupa de lo que define "convicciones 
ecuménicas" - un conjunto de dimensiones de la misión considerada 
imprescindibles para la integridad de esta empresa. En el orden en que se 
las examina, son las siguientes: la conversión, la globalidad del evangelio, 
la unidad de la Iglesia; la inspiración cristológica de la evangelización, la 
relación entre el evangelio y la pobreza, la exigencia del testimonio 
cristiano en todos los lugares y las particularidades de la evangelización 
emprendida en medio de los pueblos de otras religiones. 
La comunidad de las Iglesias que se reúnen en el CMI, está 
convencida de que la evangelización incluye la conversión - un encuentro 
personal con el Cristo vivo, por mediación del Espíritu Santo, que se 
delínea en función de las circunstancias históricas en que ocurre y que 
implica un "desviarse de" y "convertirse a". Según nuestro documento, el 
llamado a la conversión se dirige también a "naciones, grupos y 
familias",12 y a la propia Iglesia que evangeliza: "el llamado a la 
conversión, por tanto, debe comenzar con el arrepentimiento de aquellos 
que hacen el llamado, que anuncian el convite".13 
Además de ser un llamado a la conversión individual y colectiva, la 
evangelización se define por su globalidad. "No podemos limitar nuestro 
testimonio, afirma el documento, a una esfera de la vida, supuestamente 
9 
10 
11 
12 
13 
ídem, p. 15. 
ídem, p. 16. 
ídem. 
ídem, p. 18. 
ídem, p. 13. 
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aislada. El dominio de Cristo debe ser proclamado en todas las áreas de la 
vida".14 Eso significa que la Iglesia debe volver a aprender a ser "la boca / ^ . B V / ^ . 
y voz de los pobres y oprimidos frente a los poderes vigentes",15 y que \ / ^ . | _ / ^ . 
ella se siente en derecho y deber de existir públicamente y expresarse 
abiertamente sobre temas de interés humano, prestando especial atención 
a la esfera de la ciencia y la tecnología. 
Por otro lado -prosigue la Afirmación Ecuménica- la tarea 
evangelizadora coloca para los cristianos, ciertos requerimientos 
eclesiales, como por ejemplo la renovación permanente de las Iglesias: 
"Las Iglesias comprometidas en la evangelización, necesitan ellas mismas 
recibir la Buena Nueva y dejar que el Espíritu Santo rehaga sus vidas 
según su voluntad".16 Esta renovación -de la cual las CEBS son 
explícitamente señaladas como indicadoras- tiene lugar por medio de la 
Eucaristía e incluye la exigencia de unidad, es decir la reinvindicación del 
ecumenismo y la disposición permanente a una actitud positiva en cuanto 
a la vida evangélica encarnada en la cultura por medio de la solidaridad 
con los menos priviligiados. Tales exigencias eclesiales vienen de la 
necesidad de la misión, de ser "misión según la manera de Cristo" que 
vivió como siervo especialmente entre los pobres. "Un espíritu 
imperialista de cruzado", -observa el documento con relación a Cristo-
era algo ajeno a él".17 Eso quiere decir que "en todas las comunidades del 
Evangelio, el poder debe estar subordinado al amor",18 y observemos que 
este corolario redefine el lugar social privilegiado de las iglesias. 
Otra convicción del movimiento ecuménico, en cuanto a la misión 
de la Iglesia, habla de la relación entre evangelización y pobreza. Para la 
Afirmación Ecuménica, "es una cruel realidad que el número de personas 
que no alcanza el nivel material necesario a una vida humana normal, está 
en permanente crecimiento",19 pero es cruel también que los pobres no 
14 ídem, p. 19. 
15 ídem, p. 20. 
16 ídem, p. 22. 
17 ídem, p. 25. 
18 ídem. 
19 ídem, p. 26 
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han podido escoger las Buenas Nuevas, sobre todo por no haber podido 
conocerlas. La evangelización de los pobres se da en la promoción de la 
justicia debida a los pobres. Más que una exigencia, el compromiso con 
los pobres y con la abolición de la pobreza aparece como una condición 
de validez del ejercicio de la misión. En las palabras del documento: "La 
proclamación del Evangelio entre los pobres es una señal del Reino 
Mesiánico y un criterio prioritario para juzgar la validez de nuestro 
compromiso y nuestra entrega misionera, hoy".20 
Eso significa que "no hay evangelización sin solidaridad",21 y que 
"Una proclamación que no exponga las promesas de justicia del Reino 
para los pobres, es una caricatura del Evangelio".22 
Las dos secciones finales de la última parte de la Afirmación 
Ecuménica, se refieren respectivamente a las implicaciones del hecho de 
que "en todo lugar las Iglesias están en medio de situaciones 
misioneras", ^ y las particularidades del testimonio cristiano en contextos 
religiosos mayoritariamente no cristianos. Con respeto a la primera de 
estas dos cuestiones, nuestro documento vincula la credibilidad de la 
misión a nivel mundial con el ejercicio local de la evangelización; 
reconoce el proselitismo como uno de los pecados ligados a la expansión 
misionera y prevee el futuro de la iniciativa evangelizadora tanto en los 
países del hemisferio sur (los que llamamos Tercer Mundo) cuanto en los 
sectores marginados de las sociedades ricas del hemisferio norte. 
Respecto al testimonio entre pueblos de otras creencias, la Afirmación 
Ecuménica reconoce que "entre los cristianos, existen aun divergencias de 
concepción acerca de la manera en que esta salvación en Cristo será 
inaccesible a los pueblos de diferentes creencias religiosas ",24 pero 
reconoce la necesidad de que los cristianos trabajen "con sus vecinos"la 
construcción de la libertad, la paz y el respeto mutuo. Y concluye: "La 
convivencia con pueblos de otros credos y otras ideologías, puede ser un 
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ídem, p. 27. 
ídem 
ídem. 
ídem, p. 29. 
ídem, p. 32. 
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encuentro de compromisos. El testimonio no puede ser un proceso en un 
solo sentido, y es necesariamente recíproco; en él los cristianos toman A R V A 
conciencia de algunas de las más profundas convicciones de sus \ ^ V I A^ 
semejantes" ^ 25 
Algunas observaciones sobre la afirmación ecuménica 
En la conclusión de la primera parte de esta comunicación, me 
gustaría subrayar algunos aspectos de la Afirmación Ecuménica que juzgo 
significativos y merecedores de nuestra atención. 
Primeramente vale la pena notar que las iglesias reunidas en el 
Consejo Mundial, sitúan la evangelización en el horizonte más amplio de 
la pasión de Dios por la humanidad. La evangelización se origina y toma 
sentido en el gesto de Dios, que amó al mundo tanto, que le dio a su hijo 
unigénito (Jo 3, 16). La Iglesia evangeliza porque Dios es un Dios 
apasionado por la vida. Esta conexión fundamental entre la 
evangelización y el amor de Dios es una de las líneas de fuerza del 
documento que examinamos. Surge al comienzo del texto, cuando se 
afirma por ejemplo que "la Iglesia manifiesta el amor de Dios por el 
mundo en Cristo, en palabras y obras...",26 y reaparece en la conclusión, 
según la cual "La Iglesia está llamada a estar presente y articular el 
significado de amor de Dios en Jesús Cristo para todas las personas y 
situaciones".27 Refiriéndose a la conciencia y tarea misionera, de las 
iglesias afiliadas, las conclusiones de la Asamblea Mundial realizada por 
el CMI en Nairobi en 1975, ya habían caminado hacia la misma conexión: 
"Nuestra obediencia a Dios y nuestra solidaridad con la familia humana, 
piden nuestra obediencia a la orden de Cristo para proclamar y demostrar 
el amor de Dios a todas las personas, todas las clases y razas, en todos los 
continentes, en todas las culturas, en todos los lugares y contextos 
históricos".28 
25 ídem, p. 33. 
26 ídem, p. 14. 
27 ídem, p. 34. 
28 Consejo Mundial de Iglesias, Breakink Barriere. Cit. por "Nairobi to Vancouver" 
WCC, Ginebra 1983, 238 pp., p. 87/88. 
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Otra línea de fuerza de la Afirmación Ecuménica, que está ligada a 
la primera, se refiere a la finalidad tanto de la manifestación del amor de 
Dios en la historia cuanto, por consiguiente, de su mediación a través de 
la acción evangelizadora de la Iglesia. Esta finalidad -aparte de las 
redundancias...- es escatológica. Dios ama y la Iglesia evangeliza, 
porque el Reino está próximo. Nuestro documento afirma, en su segunda 
parte -"el llamado a la proclamación y al testimonio"- que en el corazón 
mismo de la vocación de la Iglesia en el mundo está la proclamación del 
Reino de "Dios inaugurado en Jesús Cristo, el Señor, crucificado y 
resucitado".29 Síntoma positivo de una nueva comprensión del significado 
del Reino, es el hecho de que el documento asocia permanentemente la 
adhesión a este Reino, con la identificación con los pobres. Las palabras 
del texto sobre este punto son las siguientes: "Creer en Jesús, el rey, es 
aceptar su gracia inmerecida y entrar con él al Reino, colocándose al lado 
de los pobres que luchan para superar la pobreza".30 
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Merece mencionarse, en tercer lugar, el hecho de que en dos 
momentos diferentes la Afirmación Ecuménica se empeña en enfatizar 
que la misión evangelizadora de la Iglesia, "misión según la manera de 
Cristo" (párrafos 7 y 28-30): "el punto de partida de nuestra proclamación 
es Cristo, y Cristo crucificado",31 y más adelante: "nuestra obediencia 
misionera debería moldearse en el ministerio y la enseñanza de Jesús".32 
La base de este modelo cristológico es una cristología quenótica que 
subraya la opción preferencial de Jesús por los pobres. 
Es precisamente el asunto "pobres/pobreza" que merece una nota 
especial, dado el lugar que ocupa y el significado que se le atribuye a lo 
largo del texto. Además del hecho de que mereció una sección especial en 
la tercera parte de la Afirmación Ecuménica, vale observar que en un 
documento de 47 párrafos, que pretende ser un consenso de iglesias de 
todos los continentes sobre el asunto de la evangelización, el término 
"pobre" y sus variantes aparece por lo menos 41 veces. Afirmando que "la 
29 
30 
31 
32 
"Missáo...", p. 14. 
ídem, p. 15. 
ídem, p. 14. 
ídem, p. 25. 
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proclamación del evangelio entre los pobres es una señal del Reino 
mesiánico y un criterio prioritario para juzgar la validez de nuestro y \ F ? V > \ 
compromiso misionero hoy", 33 y observando que "la opción preferencial >yO\ I A 
por los pobres, lejos de ser una discriminación en los (sic) otros seres 
humanos, es, al contrario, una guía para las prioridades y el 
comportamiento de todos los cristianos en todas partes...",34 el Consejo 
Mundial de Iglesias hace evidente el resultado benéfico que le causó el 
contacto con la vigorosa reflexión teológica que viene desarrollándose 
entre nosotros, en América Latina, en los últimos veinte y cinco años, a 
pesar del sitio permanente de "voces de las tinieblas" tanto de origen local 
como internacional. 
EVANGELIZACION EN EL PROTESTANTISMO BRASI-
LEÑO DE MISIÓN 
El protestantismo en el Brasil 
Pasaremos ahora a intentar una aproximación a la noción de misión 
vigente en lo que vamos a llamar protestantismo brasileño de misión, por 
oposición al tipo de protestantismo que se estableció en el Brasil luego 
del movimiento inmigrante del siglo pasado, y también por oposición al 
pentecostalismo en general, que se desarrolló entre nosotros desde los 
primeros años del siglo veinte. No será difícil observar un brusco cambio 
en el paisaje teológico que apreciamos hasta este punto. El tipo de 
protestantismo brasileño que estamos denominando protestantismo de 
misión -y que se refiere particularmente a los grupos denominados 
presbiteriano, metodista, bautista y congregacional - es un heredero 
vigoroso, y (dicho sea de paso) bastante fiel al tipo del protestantismo 
misionero que floreció en los Estados Unidos durante el siglo diez y 
nueve. Por sí sola, tal afirmación ya sirve para indicar con razonable 
seguridad, las idiosincrasias del protestantismo demisión.35 
33 ídem, p. 27. 
34 ídem, p. 28 
35 Para un estudio más profundo de este tipo de protestantismo, veáse Mendoza 
Antonio Gouvéa, "O Celeste Porvir - A Insercáo do Protestantismo no Brasil". 
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Originado básicamente de las disidencias puritanas surgidas en el 
interior de la Iglesia de Inglaterra durante el siglo XVII, el protestantismo 
que floreció en los Estados Unidos agregó a la rigidez moralizante y 
doctrinaria y la simplificación litúrgica heredadas, las modificaciones 
tanto teológicas como litúrgicas determinadas por las circunstancias de su 
desarrollo en Norteamérica, acompañando las condiciones hostiles de 
expansión rumbo al Oeste y alternando épocas de decadencia con 
períodos de gran resurgimiento de fervor religioso que se remontan al 
surgimiento del pietismo en Europa. El año anterior a la llegada del 
primer misionero presbiteriano al Brasil, marcó un auge de la segunda ola 
revivalista, que barrió a los Estados Unidos, y evidentemente fue decisivo 
en la configuración del futuro protestantismo brasileño de misión. 
Refiriéndose a ese año, 1858, escribe Antonio Gouvéa Mendonca: "Este 
año fue llamado el annus mirabilis en que las reuniones de animación, 
desde pequeños grupos hasta verdaderas multitudes, estuvieron presentes 
en todas partes. El énfasis se daba a la "bajada del Espíritu Santo" y la 
guerra contra los vicios, en gigantescas reuniones de conversión y 
santificación".36 Vale la pena también agregar que esa época corresponde, 
en los Estados Unidos, a una intensa inmigración de grupos franceses, 
irlandeses y alemanes, todos católicos. Como lo observó Antonio G. 
Mendonca, con ese flujo migratorio" que llegó a provocar cierto 
desequilibrio en las relaciones sociales, se desarrolló, en los Estados 
Unidos, un movimiento mixto de nativismo y anticatolicismo".37 Sumado 
a la condición de minoría y a las eventuales hostilidades que sufrió en 
Brasil, este anticatolicismo ayuda a explicar la convicción que aún ahora 
predomina en las bases, e incluso en las élites de las iglesias protestantes 
brasileñas, que Brasil necesita ser evangelizado porque el Catolicismo es 
una apostasía del cristianismo verdadero, que a su vez, como es elemental 
deducir, es preservado por ese tipo de protestantismo. 
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Bastan estas observaciones para dejar en claro que estamos frente a 
una interpretación de la fe cristiana, que se caracteriza por la fuerte 
espiritualización del Evangelio, por una predicación individualista que 
combina la rigidez moral y doctrinaria con un fuerte llamado emocional, 
36 O Celeste Porvir, p. 51. 
37 ídem, p. 73. 
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y hace todo eso con el objeto de "ganar almas para Cristo", cosa que 
habitualmente significa convencer católicos a hacerse protestantes. ./KBV/^K. 
Evangelización en la iglesia presbiteriana independiente 
de Brasil 
Para ayudar la comprensión del concepto de evangelización que 
caracteriza este tipo particular de protestantismo, recurrí no a ensayos u 
obras sobre el asunto, sino a tres folletos que se refieren a él, producidos y 
publicados por la Iglesia Presbiteriana Independiente de Brasil, a la cual 
pertenezco, y que es una de las expresiones típicas del protestantismo 
brasileño de misión. Los folletos son concisos y reveladores. Uno de ellos 
en realidad elabora más la cuestión de la "visión misionera de la Iglesia": 
se trata de "Una Iglesia en misión - proyecto 2003" que contiene un 
conjunto de líneas programáticas por las cuales la Iglesia es desafiada a 
prepararse para el año 2003, cuando conmemore su centenario de 
organización. Transcribo a continuación la parte que se refiere a la 
evangelización: 
Recuperación de la Visión Misionera de la Iglesia 
Uno de los grandes problemas que enfrentamos como Iglesia, es un 
problema de crecimiento de la propia Iglesia. Tenemos que recono-
cer con humildad que nuestra Iglesia no ha crecido como debiera, y 
urge enfrentar con valor el desafío del crecimiento de la Iglesia. 
Sabemos que el estancamiento o el desarrollo de una Iglesia, están 
ligados a la falta o la presencia de la visión misionera de tal Iglesia. 
En nuestro caso tal visión misionera ha faltado. Es preciso recon-
quistarla, en dos niveles: 
A nivel de evangelización: 
Una Iglesia que no evangeliza, no crece. Solo una Iglesia que 
evangeliza crece. Tenemos que aprender nuevamente a evangelizar 
como Iglesia. Tenemos que dejar (sic) de ser una Iglesia que con-
serva, para convertirnos en una Iglesia que conquista. Lanzaremos 
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pues, de inmediato, una especie de desafío a todas nuestras Iglesias 
en todo el Brasil (sic), que es el siguiente plan: 
500 días de evangelización 
Es decir que de ahora hasta Diciembre de 1986, vamos a dar én-
fasis especial a la evangelización. Vamos a hacer de la evangeliza-
ción el estilo especial de nuestras Iglesias. 
En este plan, estamos proponiendo dos propósitos que deben al-
canzarse en el plazo de 500 días: 
- 500 nuevas congregaciones; 
- 500 nuevos miembros. 
ABVA 
A nivel de misiones: 
Paralelamente al desafío de la evangelización, tenemos que en-
frentar el desafío misionero, propiamente dicho. Es decir que tene-
mos que abrir y ocupar nuevos espacios como Iglesia. Para nuestra 
Iglesia, este desafío se presenta en tres fronteras distintas: 
- las fronteras antiguas -ciudades y regiones ya desarrolladas, pero 
donde no estamos presentes como Iglesia, o estamos presentes en 
forma precaria e insignificante. Precisamos reconquistar esta fron-
tera como Iglesia. El norte y el noreste son ejemplos de 
reconquista. 
- las fronteras nuevas -ciudades y regiones nuevas que están 
apareciendo ahora, ligadas a los proyectos de desarrollo del país. 
Rondonia es un ejemplo, y a ella está dando prioridades el 
proyecto misionero de la Iglesia. 
- la frontera internacional -participar en el esfuerzo misionero 
mundial colaborando en proyectos de interés común de las Iglesias 
de familia reformada, como el envío del misionero a Portugal para 
que trabaje en la Isla de Madera. 
Algunas observaciones 
En la búsqueda de la concepción de evangelización subyacente a 
este texto, el primer descubrimiento, bastante evidente en realidad, es la 
relación existente entre evangelización y crecimiento cuantitativo de la 
denominación, entre evangelización y aumento de personas afiliadas al 
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grupo religioso. En un texto tan corto la palabra "crecer" y sus variantes, 
aplicadas a la expansión de la Iglesia, aparece nada menos que cinco 
veces. "Evangelizarpara crecer". Este ha sido un eslogan repetido 
exaustivamente. Refiriéndose a la urgencia de la expansión cuantitativa 
de la Iglesia, el texto afirma: "Sabemos que el estancamiento o desarrollo 
de una Iglesia están ligados a la falta o la presencia de la visión misionera 
de la Iglesia".38 El folleto "Ud. y los 500 días de evangelización" del 
mismo origen y ligado al mismo esfuerzo, misionero que la Comisión 
Nacional de Evangelización" quiere que la Iglesia crezca en todas las 
dimensiones y en equilibrio, ya que ésta es la voluntad de Dios".39 
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Consideremos ahora el objeto del expansionismo de la institución. 
¿A quién se destina la empresa misionera? El folleto "Lo que es la Junta 
de Misiones", producido por la misma Iglesia, induce a los fieles a llevar 
"al pueblo sin Dios y sin esperanza el anuncio de la redención en 
Cristo".40 y cita partes de un himno de los Salmos e Himnos -el himnario 
más comúnmente utilizado por la Iglesia- como estímulo para la 
siguiente tarea: "He aquí los millones que en tinieblas tan funestas - viven 
perdidos sin el Salvador!...Quiénes son "los millones" y el "pueblo sin 
Dios y sin esperanza" ¿a qué se refieren estas publicaciones? ¿Quiénes 
son los 5000 nuevos miembros buscados por el texto que estamos 
examinando? Son, sin duda, los brasileños?. Por qué los brasileños viven 
"sin Dios y sin esperanza" y "perdidos" y "en tinieblas tan funestas? 
"Porqué antes y por encima de todo, pertenecen a la Iglesia Católica, y 
eso significa que profesan desvíos doctrinarios, no estudian la Biblia y, lo 
que es peor, tienen usos y costumbres iguales a los de toda la gente que 
no es "creyente" (es decir, deben, fuman, bailan, cometen adulterio etc.). 
Verificamos así que la identificación entre evangelización y la expansión 
cuantitativa denominacional, se hace posible a través del proselitismo. 
En tercer lugar debemos observar que un tal tipo de conciencia 
misionera revela un fuerte parecido con una mentalidad colonialista y de 
cruzado: evangelización significa ratificar los territorios conquistados (en 
38 "Umalgrejaem...", p. 4. 
39 "...Voceeos...500días...",p.2. 
40 "O que é Junta...", p. 3. 
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la forma de la presencia de filiales de la denominación) y abrir nuevas 
fronteras para la conquista de nuevos territorios, por medio, claro, de la 
apertura de nuevas filiales. Por eso el texto examinado afirma "Tenemos 
que enfrentar el desafío misionero propiamente dicho. O sea, tenemos 
que abrir nuevos espacios como Iglesia".41; y el folleto "Lo que es la 
Junta de Misiones " repite, por lo mismo:" continuamos firmes en la tarea 
de abrir nuevos caminos, enviando misioneros a lugares no evangelizados 
de Brasil".42 
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Los elementos constatados más arriba, ya prepararon el camino 
para otras dos constataciones. La primera de estas se refiere a la 
configuración exclusivamente individualista de la predicación 
evangelística. La idea de que " persona" puede significar también una 
coyuntura histórica, una clase social, una cultura, no ocurre en esta clase 
de predicación. Ni este tipo de predicación está dirigido a grupos, clases o 
estructuras. La sociedad es beneficiaría sólo indirectamente de la 
"experiencia personal con Cristo". De ahí viene la convicción ética 
bastante común en el medio al que nos referimos, según la cual si se 
convierte el individuo, la sociedad se transformará, La última 
constatación se refiere a la naturaleza exclusivamente espiritual-religiosa 
de la evangelización. Es bastante difundida y gastada, en los medios 
protestantes de la misión la identificación entre evangelizar y "ganar 
almas para Cristo", y el folleto "Lo que es la Junta de Misiones" se, 
mantiene fiel a esta identificación, expresándose de la siguiente manera: 
"Nuevos obreros, nuevas congregaciones, nuevas iglesias. Almas 
redimidas por Jesús Cristo, y la Iglesia Presbiteriana Independiente 
cumpliendo su ministerio...".43 El Objeto de la evangelización, no es la 
totalidad de la persona y su historicidad sino su alma, que es eterna y 
pemanecerá eternamente en el infierno "si no aceptara a Jesús Cristo 
como su único y suficiente Salvador Personal", es decir, si no se hace 
protestante. 
41 "UnaIgrejaem...",p.4/5. 
42 "O que é a Junta...", p. 1. 
43 ídem, p. 2. 
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CONCLUSIÓN 
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Dado el objeto específico de la tarea que me fue confiada -presentar ^ / ^ . L / ^ K 
dos perspectivas protestantes sobre la evangelización- no quiero comparar 
ahora esta dos perspectivas. Pero sugiero que tal comparación se haga. 
Muy probablemente revelará hasta qué punto son desastrosas para la fe 
cristiana y la reflexión teológica, la indisposición al diálogo, el conserva-
durismo por el conservadurismo, la instrumentación colonizadora de la fe 
cristiana, la pretensión a la posesión de toda la verdad, y la ignorancia en 
términos generales, implícita, por otra parte, en los problemas que acabo 
de enumerar. 
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CATÓLICOS Y JUDÍOS 
NUEVAS ACTITUDES DE APROXIMACIÓN ABVA 
Henry I. Sobel 
La nueva actitud de la Iglesia católica frente a los judíos 
La gran mayoría de los judíos ve la nueva actitud de la iglesia con 
alegría y esperanza. 
Han pasado dos décadas desde el Concilio Vaticano II, y me 
parece evidente que aquel evento alteró profundamente las relaciones 
judaico-católicas, Aunque permanezcan ciertos focos de tensión, el 
Concilio decididamente modificó actitudes y creencias. 
Basta recordar cómo era el clima antes de aquel concilio. Luego de 
19 siglos de discordia y persecución, los judíos veían a la Iglesia como el 
eterno adversario, fuente primordial del antisemitismo cristiano. Los 
católicos, a su vez, creían que los "asesinos de Cristo" habiendo 
rechazado al Salvador, habían invalidado su Alianza con Dios. ¿Es 
posible imaginar a dos pueblos más alejados uno de otro? He aquí que el 
28 de octubre de 1965, los obispos de la Iglesia Católica Romana, 
reunidos en el Vaticano, repudiaron la acusación de deicidio contra los 
judíos y condenaron formalmente el antisemitismo. Su declaración 
histórica, Nostra Aetate (= En nuestro tiempo), afirmaba que la muerte de 
jesús "no puede ser indistintamente imputada a todos los judíos que 
vivían entonces, ni a lo judíos de hoy" "La Iglesia .... deplora los odios, 
las persecuciones, las manifestaciones antisemitas dirigidas contra los 
judíos en cualquier y por parte de cualquiera". Desde el Concilio Vaticano 
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II, las barreras de desconfianza mutua fueron gradualmente disolviéndose. 
De 1965 a hoy, se establecieron más contactos positivos que en todos los 
1900 años anteriores. Estereotipos negativos van apagándose. Referencias 
antisemitas están siendo retiradas de los libros didácticos católicos y 
partes con implicaciones antisemitas están siendo removidas de la 
liturgia. Currículums de seminarios están siendo limpiados de prejuicios 
del pasado. Toda una generación de jóvenes está creciendo sin estar 
expuestas al odio que anteriomente envenenaba las relaciones judáico-
cristianas. 
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La visita del papa Juan Pablo II a la Sinagoga en Roma, el 13 de 
Abril de 1986 fue un acontecimiento histórico sin precedentes. Nunca en 
la historia de la Iglesia Católica Romana hubo un Papa que tomara tal 
iniciativa. Y las declaraciones de Juan Pablo II frente a la Santa Arca 
fueron valientes, coherentes y conmovedoras. Quién hubiera podido 
soñar, sólo 25 años atrás, que un Papa hablaría del pulpito de una 
Sinagoga, refiriéndose a los judíos como a "hermanos amados", como 
"sus hermanos mayores" 
Sí, amigos míos: nosotros los judios estamos conscientes de los 
resultados positivos alcanzados en estas dos décadas. Conscientes y 
agradecidos a la Iglesia, que nos extendió la mano. 
Pero nuestra gratitud sería mayor aún, si el Vaticano reconociera 
oficialmente el Estado de Israel. La omisión de la Iglesia en este sentido 
es delicada y seria, porque no toma en cuenta la centralidad de la Tierra 
Prometida en la vida judaica. Es preciso recordar claramente que los 
judíos no se consideran una secta, sino un pueblo, en el sentido más 
amplio y conglobador del término, La condición judaica se basa en un 
conjunto de factores históricos, étnicos, nacionales, y religiosos. Los 
católicos de Brasil -cuya condición les permite hacer una clara distinción 
entre credo y nacionalidad, entre Iglesia y Estado, entre religión y política-
tienen cierta dificultad en entender el apego de los judíos a la Tierra de 
Israel. Por ser el lugar en que Jesús nació, vivió, predicó, sufrió, murió, y 
resucitó, la Tierra de Israel tiene un carácter muy sagrado también para 
los cristianos. El gobierno Israelí está perfectamente conciente de este 
hecho. Bajo su administración todos los grupos religiosos tienen 
completa libertad de acceso a los lugares Santos -cosa que no ocurría 
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antes en 1967, cuando el sector oriental de Jerusalén estaba bajo 
dominio de Jordania. 
el 
Esta distinción, que desgraciadamente no ha sido tomada en cuenta 
en los recientes documentos y pronunciamientos del Vaticano, debería ser 
resaltada y divulgada por los líderes católicos brasileños, con el objeto de 
aclarar a la opinión pública. Una condición sine qua non para dialogar con 
los judíos, es reconocer su derecho inalienable a vivir en paz, seguridad, 
independencia en la Tierra Santa, item este, que ya fue incorporado a las 
"orientaciones para los católicos en el Brasil en su relación con los 
judíos". Reconocer tal derecho no implica negar los legítimos derechos de 
otros pueblos en el Oriente Medio. Implica solamente tener siempre en 
mente las palabras del famoso teólogo católico Jacques Maritain: 
"El pueblo de Israel es un pueblo singular, diferente a todos los 
demás pueblos del mundo, porque su tierra, la Tierra de Canaán, 
fue dada por el Dios Único, Creador de todo el universo y de la 
raza humana... y aquello que es dado por Dios es dado para siem-
pre . 
Amigos: el vínculo indisoluble entre el pueblo judío y la Tierra de 
Israel proviene desde la época de Abraham, 3800 años atrás, cuando Dios 
prometió la tierra de Canaán al Patriarca y sus descendientes, según el 
relato bíblico en el libro del Génesis. Luego de establecerse por primera 
vez en Canaán, hace 3200 años, los israelitas fueron repetidamente 
sometidos por los invasores y forzados a huir. Fue así que comenzó la 
Diáspora. 
A lo largo de todo ese tiempo, aunque soñaron constantemente 
volver a la Tierra Santa y expresaron tal esperanza en sus plegarias 
cotidianas, solamente algunos judíos pudieron hacerlo, individualmente. 
Fue solamente a finales del siglo XIX que comenzó a tomar forma una 
campaña organizada destinada a un retorno en masa y al restablecimiento 
del Estado judío. A esa campaña se le dio el nombre de Sionismo: un 
movimiento para la liberación nacional y la cristalización para la 
identidad nacional de un pueblo obligado, por tantos siglos a emigrar de 
un país a otro. Aunque no todos los judíos hayan participado activamente 
en ese movimiento, todo judío siempre fue, y sigue siendo un Sionista. 
Porque el deseo de volver a Sión y reconstruir Jerusalén, está 
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inextricablemente incorporado en la fe judaica. Véanlo claro: no se trata 
solamente de un deseo nacionalista o político, sino de un sentimiento 
profundamente religioso que conlleva al cumplimiento de la Promesa 
Divina. Ahora bien: si la vuelta a la Tierra Santa es parte esencial de todas 
nuestras plegarias y ritos, si en día más sagrado del calendario judaico, 
YomKipur, el Día del Perdón, y también en Passach, la Pascua judaica 
terminamos nuestros rezos clamando "El próximo año, en Jerusalén" - no 
debe asombrarse nadie si hubo un tan grande impacto emocional causado 
por la reconstrucción del Estado Israelí y el restablecimiento de su capital 
única e indivisible en Jerusalén. Todos los judíos en la Diáspora, que 
ahora están plenamente integrados en la vida de sus respectivas patrias y 
les son totalmente leales, tienen una identificación espiritual con la causa 
de Israel, que es una realidad constante e inalterable. 
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Israel es hoy una nación dentro de las más nobles tradiciones 
democráticas. Una nación que presenta los caracteres inconfundibles de 
los valores judíos y de la cultura judaica, garantizando al mismo tiempo 
plena libertad e igualdad de derecho a todos sus ciudadanos: musulmanes, 
cristianos, o de cualquier otro credo. Una nación en que se refugiaron más 
de medio millón de judíos llegados de los países en que se hiciera 
insoportable la vida para ellos: Egipto, Siria. Irak. Argelia, Marruecos, 
Tunisia, Etiopía, casi medio millón de judíos europeos sobrevivientes del 
holocausto nazi. Incluso ahora existen países en que las minorías judaicas 
sufren discriminaciones y los cuales no pueden emigrar. 
En esta generación, una generación en que todos los judíos se 
consideran sobrevivientes, nosotros tenemos una preocupación constante, 
acaso una manía, respecto de la superviviencia judaica. Y llevamos 
nuestra preocupación con nosotros cuando nos involucramos en el diálogo 
inter-religioso. 
Para los católicos, me parece que la motivación para el diálogo 
tiene un carácter más teológico; es un necesidad de los cristianos de 
familiarizarse con la herencia religiosa judaica, para comprender mejor 
sus propias raíces religiosas. Lo que lleva al judío al diálogo no es una 
necesidad teológica. Los judíos no necesitan comprender la fe cristiana 
para comprender su propia fe. Nuestras motivaciones son de tipo 
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histórico: buscamos el diálogo como víctimas del odio del pasado, en el 
ansia de descubrir, junto con nuestros hermanos católicos, y ayudarlos a 
superar las enseñanzas antisemitas que contribuyeron indirectamente a la 
casi aniquilación del pueblo judío. 
En su visita a la Sinagoga de Roma, el Papa Juan Pablo II recordó 
con sensibilidad el sufrimiento de los judíos en el Holocausto nazi. Esto 
en sí ya es un gran paso adelante. Pero el Pontífice se abstuvo de hacer 
cualquier alusión al Estado de israel. Políticamente, tal omisión es 
comprensible. Pero desde el punto de vista judío, no se puede hablar de 
Holocausto sin hablar de israel. Porque Israel nació de las cenizas del 
Holocausto. Existe un eslabón histórico. Es por eso que duele tanto el 
hecho de que la Iglesia demuestre indiferencia, e incluso antagonismo, al 
bienestar y supervivencia del Estado de Israel. Porque para nosotros, esto 
equivale a una demostración de indiferencia, e incluso antagonismo, a la 
supervivencia del pueblo judío. 
El Vaticano, rehusando normalizar las relaciones diplomáticas con 
Israel, no está simplemente asumiendo una posición de neutralidad. Está 
beneficiando a los enemigos de Israel. Inclusive si esta no es su intención, 
la Santa Sede está dando peso y dignidad a los argumentos de los países y 
movimientos empeñados en quitar legitimidad, y destruir al Estado de 
Israel. 
Con su pronunciamiento en la Sinagoga de Roma, el Papa 
solucionó muchos de los problemas del pasado: pasó una esponja sobre el 
98% de los 1.987 años de la historia judaico-cristiana. Pero no hizo 
ninguna mención de los otros, el 2%, talvez por no haber comprendido la 
transformación que se dio en la conciencia judaica durante estos 39 años 
desde la fundación del Estado de Israel. 
Creo que debemos aplaudir la valiente iniciativa del Papa, así como 
sus referencias cariñosas y generosas al pueblo judío. Y debemos estar 
agradecidos por el apoyo de los obispos progresistas del mundo entero, 
cuya dedicación a la causa del ecumenismo seguramente tuvo un eco en 
el Vaticano. Pero al mismo tiempo, debemos seguir firmes en nuestro 
propósito de despertar las conciencias de cada representante de la Iglesia 
respecto al hecho de que la única forma en que la Santa Sede puede 
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normalizar las relaciones con el pueblo judío, es por medio del 
reconocimiento formal del Estado judío. 
En aquella histórica tarde de domingo, en la Sinagoga de Roma, el 
Papa Juan Pablo II hizo las paces con el pasado judaico. Ojalá él pueda 
pronto, con el mismo valor, hacer las paces con el futuro judaico. 
Soñamos con el día en que el espíritu de hermandad de que están 
llenas las relaciones católico-judaicas, lleve a la Santa Sede a reconocer 
oficialmente el Estado de Israel. Tal acto sería coherente con la reciente 
afirmación del propio Juan Pablo II: 
"Para los judíos que viven en el Estado de Israel y preservan, en 
aquella tierra, tan preciosos testimonios de su historia y de su fe, 
debemos buscar la seguridad deseada y la debida tranquilidad, que 
es la prerrogativa de toda nación y condición de vida y progreso de 
toda sociedad". 
Sueño también en llegar a ver el día en que el Papa visite Jerusalén, 
sobre la cual con toda reverencia, declaró en su carta apostólica de Abril 
de 1984: 
"Los judíos la aman con fervor y veneran a través del 
tiempo... desde la época de David, que la escogió como capital y 
de Salomón que allá construyó el templo. Por tanto, los judíos 
piensan en ella diariamente y la indican como símbolo de su na-
ción". 
Una peregrinación del Sumo Pontífice a la Ciudad Santa, podría dar 
un impulso incomensurable a nuestro trabajo inter-religioso. Añadiría un 
refuerzo moral a los pronunciamientos anteriores del Papa, que 
demostraron su buena voluntad respecto a Israel y al pueblo judío. Y 
quien sabe...acaso el Papa, con su propia presencia, conseguiría 
incentivar el inicio de un diálogo que aliviaría las tensiones entre israelíes 
y árabes, entre judíos, cristianos y musulmanes también. 
Mis queridos amigos: quiero dejar bien en claro que, sean las que 
sean mis amarguras o frustraciones, ellas seguramente no invalidan ni 
disminuyen los innumerables aspectos positivos de nuestras actuales 
relaciones con la Iglesia Católica. El hecho es que los cambios ocurridos 
desde el Segundo Concilio Vaticano en la actitud de la Iglesia respecto de 
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los judíos y el judaismo, son monumentales. Talvez en ninguna otra área 
de su vida interna, la Iglesia haya cambiado sus preceptos religiosos tan 
significativamente como las cambió en esta área. Las "Orientaciones" del 
Vaticano para la aplicación de "Nostra Aetate", demuestran que la Iglesia 
católica ya no aspira a hacer desaparecer el Judaismo, sino busca 
establecer con el un vínculo vital. Las "Orientaciones" ven al Judaismo 
como un movimiento religioso rico y vital, que no terminó con la 
destrucción del Templo en Jerusalén. Y-cosa que es la más importante-
las "Orientaciones" del Vaticano hacen un llamado a los cristianos para 
que "Intenten conocer aquellos caracteres esenciales por los cuales los 
judíos se definen a sí mismos, a la luz de la experiencia religiosa judaica", 
contrariamente al intento de enmarcar la experiencia judaica dentro de los 
parámetros religiosos católicos. 
Yo comprendo la impaciencia de algunos líderes judaicos que 
acusan a la Iglesia Católica de proceder "con pasos de tortuga" en su 
actitud respecto a los judíos y el Estado de Israel, pero no puedo ni quiero 
dejar de reconocer los enormes avances que se han hecho. Cualquiera que 
conozca el flujo y reflujo de la historia de las religiones, sabe que es necio 
esperar que cada año haya una transformación teológica o política 
revolucionaria. El Cardenal Willebrands, Presidente de la Comisión de la 
Santa Sede para las Relaciones Religiosas con los Judíos, dijo con toda 
razón: 
"Necesitamos dos mil años para llegar a Nostra Aetate; no se 
puede esperar que todo se resuelva, por arte de magia, en veinte 
arios". 
Además, amigos míos, si quisiéramos juzgar con claro criterio el 
progreso del lado católico, tenemos que hacerlo en comparación al 
progreso alcanzado por los judíos en lo que se refiere a la adaptación de la 
tradición y teología judaica a la nueva realidad. Y el punto de referencia 
judaico no pueden ser los judíos liberales. En una comparación con la 
Iglesia católica, el paralelo judaico adecuado es el judaismo ortodoxo, que 
-así como el catolicismo- tiene que ajustarse a los Textos Sagrados y a la 
Revelación Divina. 
Yo dina que, frente a la resistencia de la ortodoxia judaica a 
cualquier clase de alteración, el progreso de la Iglesia Católica ha sido 
fenomenal. Para mencionar tan sólo un ejemplo, los judíos ortodoxos 
hasta hoy recitan diariamente, en sus plegarias de la mañana, una 
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bendición agradeciendo a Dios" por no haberme hecho no-judío, (she'lo 
ossani goi). Imaginen la reacción de los judíos si en la liturgia católica 
hubiera una alabanza a Dios "por no haberme hecho judío"! 
El diálogo genuino, contrariamente al manipulatorio, puede ser 
religiosamente significativo aunque no lleve a cambios drásticos. Esta 
clase de diálogo genuino requiere la participación de personas de fe 
genuina. 
Somos todos herederos del Vaticano II: el Concilio cambió 
irreversiblemente la forma en que enfocábamos unos a otros. Superamos, 
en estas dos décadas, obstáculos que parecían insuperables. Y estamos 
decididos a seguir el camino rumbo a un futuro de fraternidad, armonía y 
paz. 
El trabajo actual en favor del acercamiento de católicos y 
judíos 
El Papa Juan Pablo II, en reciente encuentro con una delegación 
judía, declaró: 
"Estoy convencido (...) de que las relaciones entre judíos y cató-
licos mejoraron radicalmente en los último años. Donde existía 
ignorancia, y por tanto, prejuicio, hoy existe creciente estimación 
y respeto recíproco". 
Esta "estimación y respeto recíproco" se evidencia por medio de la 
creación de nuevas estructuras, organismos funcionales y actuantes que 
antes no existían; por ejemplo, en Octubre de 1974, fue creada por el Papa 
Paulo VI una comisión para las relaciones religiosas con el Judaismo, con 
sede en el Vaticano. Es un organismo exclusivamente católico, ligado a la 
Secretaría para la Promoción de la Unidad de los Cristianos, y está 
destinado a promover y estimular las relaciones religiosas entre católicos 
y judíos, partiendo de las orientaciones dadas por el Concilio Vaticano II. 
También el International Council of Christians and Jews, es una 
entidad relativamente nueva. Se trata de un organismo mixto cristiano-
judaico, que agrupa distintas organizaciones nacionales de amistad, 
diálogo y cooperación mutua. Su Secretaría está en Heppenheim, en 
Alemania Occidental. 
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IJCIC, es decir la Comisión Judaica Internacional para las 
Consultas ínter-religiosas (International Jewish Comittee on Interreligious 
Consultations), es una entidad judía en que participan las cinco más 
importantes organizaciones representativas del judaismo mundial (el 
Congreso Judaico Mundial, el American Jewish Committee, la B'nai 
B'rith, el Synagogue Council of America y el Israel Interfaith 
Committee). 
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El Centro SIDIC, un servicio internacional de documentación 
judaico-cristiana, divulga el patrimonio que el cristianismo y la cultura 
occidental recibieron del judaismo. Promueve también el estudio de la 
tradición judaica, resaltando el eslabón existente con la fe cristiana y su 
importancia para la humanidad. El Centro patrocina cursos, conferencias, 
publicaciones y mantiene una biblioteca especializada con amplia 
documentación. Su sede está en Roma. 
En el nivel continental, existe en el CELAM (Consejo Episcopal 
Latinoamericano) un departamento especializado en Ecumenismo y 
Diálogo Religioso, con sede en Bogotá, cuyo sector de diálogos católico-
judaico organiza periódicamente reuniones especiales, en que participan 
representantes de las distintas conferencias episcopales nacionales y de 
organizaciones judaicas continentales, tales como el I Congreso judaico 
Latinoamericano y la B'nai B'rith. Recién el CELAM publicó un bello 
estudio titulado los judíos. 
En 1981, fue creada por la CNBB una Comisión Nacional de 
Diálogo Religioso Católico Judío, ligada al sector de Ecumenismo y 
Diálogo Religioso. La Comisión busca un acercamiento efectivo entre los 
dos grupos. En este sentido, elaboró un documento titulado 
"Orientaciones para los Católicos en el Brasil en sus relaciones con los 
Judíos", documento que fue publicado en el Osservatore Romano en 
Diciembre de 1983. Uno de los ítems dice: "Elimínese del lenguaje 
cristiano toda expresión despreciativa refiriéndose al Pueblo de Israel, y 
combátanse fodas las campañas de violencia física o moral contra los 
israelitas". 
La Comisión Nacional proporcionó una infraestructura para 
desarrollar actividades que ya estaban realizándose anteriormente: cultos 
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LA NUEVA EVANGELIZACION 
EL ECUMENISMO Y EL DIALOGO RELIGIOSO ABVA 
\ALA 
Félix Neefjes 
En esta comunicación intentaré reflexionar sobre la relación entre 
la evangelización y la causa ecuménica, entre ésta y el diálogo religioso, 
con el objeto de indicar algunas condiciones a las cuales la nueva 
evangelización debe responder. Esta presentación debe leerse con las 
comunicaciones del pastor Odair Pedroso Mateus y el Rabino Henry 
Sobel, ya que las tres fueron pensadas como elementos mutuamente 
complementarios. Los dos temas -evangelización/ecumenismo, evan-
gelización/diálogo religioso- serán presentados bajo tres enfoques: histó-
rico, doctrinario, práctico. 
LA EVANGELIZACIÓN Y EL ECUMENISMO 
La Misión Evangelizadora de la Iglesia Católica y las 
Demás Iglesias Cristianas 
Aspectos históricos 
1. Propagar el Reino de Dios fue uno de los objetivos del proyecto 
colonizador de Portugal. Y la propagación del Reino coincidía con la de 
la Iglesia Católica, en su modelo latino, y se identificaba con la cultura 
occidental, cristiana. Tal era por lo menos la visión oficial. Pero debemos 
agregar que hubo evangelizadores más respetuosos de las culturas y 
religiones que encontraron. 
2. La presencia de otras Iglesias y Comunidades Cristianasen el 
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Conferencia Internacional Ecuménica sobre misiones, en Edimburgo-
Inglaterra, 1910, los delegados de las Iglesias Latinoamericanas no 
pudieron participar, porque los organizadores de la Conferencia no 
consideraban a América Latina como tierra de misión. En reacción a esta 
actitud, se realizó un Congreso Latinoamericano, en Panamá 1916, en el 
cual América Latina fue declarada tierra de misión. 
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El Ecumenismo- Aspectos Doctrinarios y Práctica 
1. La preocupación de lograr la unidad entre los cristianos, en nues-
tro siglo, no comienza con el Vaticano n. Era ya muy fuerte en medios de 
liderazgo evangélicos, y encontraba también eco en las autoridades de 
Iglesias Ortodoxas. En el ecumenismo moderno se distinguen 
generalmente tres movimientos. El ecumenismo que parte de la misión, 
en que se buscaban medios para el anuncio común del Señor Jesús. Había 
también el cristianismo práctico o movimiento de vida y acción (Life and 
Work), que buscaba una acción conjunta de los cristianos frente a la 
situación catastrófica del mundo para salvar al "oikoume", el mundo 
habitado. Y finalmente, existía el movimiento que intentaba descubrir y 
vivirla comunidad de fe y constitución de la Iglesia, común entre los 
cristianos, a pesar de todas las divisiones; era el movimiento de Fe y 
constitución. Los dos últimos movimientos llevaron a la fundación del 
Consejo Mundial de Iglesias (CMI) en 1948, el cual, más tarde, entró en 
Consejo Nacional de Misiones, fundado en ocasión de la ya mencionada 
Conferencia de Edimburgo. 
2. Antes del Vaticano II, había también iniciativas ecuménicas 
particulares en que participaban católicos. Menciono aquí el ejemplo de 
los encuentros de teólogos católicos y evangélicos en San Leopoldo, RS. 
Podría citar también la acción común de católicos y evangélicos en 
comunidades locales en el sur de Brasil. 
A nivel oficial, no había ecumenismo en el Brasil ni en otros países 
de Latinoamérica. La CNBB tenía su Secretariado de Defensa de la Fe 
contra los peligros del protestantismo, del Espiritismo etc. En el "plan de 
emergencia" de 1962, elaborado por la CNBB por orientación del Papa 
Juan 23, no se habla de ecumenismo. En las conclusiones de la primera 
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, de Río de Janeiro 
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(1955), la presencia del protestantismo en Am. Lat. es considerada una 
amenaza a la identidad del Continente, y no se dice una sola palabra sobre / \ R V / < \ 
ecumenismo. \/>¿V I A . 
En términos generales, el ecumenismo de los protestantes era 
considerado un peligro para el católico, peligro de apostasía o por lo 
menos de indiferentismo. Se afirmaba generalmente un ecumenismo 
católico distinto: la vuelta de herejes y cismáticos a la Iglesia. 
Entretanto, ya antes del Concilio comienza a crecer otro tipo de 
ecumenismo entre católicos, consagrado por el Vaticano II. 
3. La causa de la unidad fue uno de los objetivos prioritarios del 
Concilio desde el primer anuncio, hecho por Juan 23 en ocasión del retiro 
de Semana de Plegarias por la Unidad de los Cristianos (Enero 25 de 
1959). Y a pesar de muchas dificultades, la aceptación oficial de esta 
causa fue uno de los grandes resultados del Vaticano II. "El compromiso 
de la Iglesia Católica con la causa de la Unidad es irreversible, y 
constituye una de las prioridades de su acción", así el Papa Juan Pablo II 
lo afirmó desde el comienzo de su ministerio como heredero de San 
Pedro. 
4. El concilio definió principios básicos del ecumenismo, que 
encontramos en el decreto Unitatis Redintegratio (UR) y otros 
documentos conciliares. Citamos algunos. 
a. La división entre los cristianos contradice la voluntad del 
Salvador, es un escándalo para el mundo y perjudica la sagrada 
causa de la evangelización (UR 1). 
b. A pesar de las divisiones, sigue existiendo una comunidad entre 
los cristianos; aquellos que creen en Cristo, en efecto, y que fueron 
debidamente bautizados, están constituidos en cierta comunidad, 
aún imperfecta, con la Iglesia Católica. Bautizados en Cristo, son 
incorporados y hacen parte de la única Iglesia de Cristo, son 
nuestros hermanos en el Señor (UR 3). 
. c. La una y única Iglesia de Jesús Cristo subsiste en la Iglesia 
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Católica (ver Lumen Gentium 21). El Concilio ya no identifica 
simplemente la Iglesia Católica con la Iglesia de Cristo; la Iglesia 
de Cristo subsiste en la Católica, pero ésta no es, sin más, la 
Iglesia de Cristo. El Decreto sobre ecumenismo reconoce la 
eclesialidad de otras comunidades cristianas, que define como 
Iglesias y Comunidades Eclesiales.3 El Concilio reconoce que 
varios, e incluso muchos de los dones que Cristo ofrece a su 
Iglesia, se encuentran en ellas. Reconoce inclusive que ellas 
tienen significado e importancia en el misterio de la Salvación (ver 
UR 3). Y así ellas son, de alguna manera, presencia de la 
Iglesia única de Cristo. 
d. El cap. II del Decreto conciliar, indica varias formas de práctica 
ecuménica como la renovación (reforma evangélica) de la Iglesia, 
la conversión del corazón a Dios y a los hermanos y la plegaria 
común, forman lo que el Concilio llama el ecumenismo espiritual. 
El decretro señala también otras formas de práctica ecuménica: el 
conocimiento de los hermanos, el diálogo, la enseñanza, la forma 
de expresar y exponer la doctrina de la fe, el testimonio común y 
la cooperación con los demás, especialmente con otros cristianos, 
para la justicia y la paz. El decreto conciliar afirma que esta coope-
ración entre cristianos en el campo social, abre el camino a la 
unidad. 
5. De la doctrina conciliar sobre el ecumenismo, podemos sacar 
algunas conclusiones: 
a. No hay ecumenismo católico, como aún estaba en el esquema 
preparatorio; por ej. el ecumenismo del "retorno", y "la vuelta de los 
herejes y cismáticos". Hay un solo ecumenismo para todos los 
cristianos. La Iglesia Católica tiene sus principios para este único 
ecumenismo (ver cap. I del decreto conciliar) 
b. El ecumenismo no quiere lograr la vuelta ni la restauración de la 
unidad o comunión entre cristianos. Esta sigue existiendo, aunque 
en forma inperfecta. Importa que todos los Cristianos, todas las 
Iglesias y Comunidades Eclesiales crezcan para aquella plena 
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El Concilio no define la diferencia entre Iglesias y Comunidades Eclesiales. 
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comunión que el Señor ofrece a su Iglesia como don, y que le 
exige como tarea. A B V / \ 
c. La plena comunión no significa uniformidad. El Concilio acoge 
aquella pluriformidad en disciplina, liturgia, expresiones de la misma 
fe, que no ofenda, y al contrario enriquece la verdadera unidad (ver 
Cap. III de la UR). 
d. La práctica del ecumenismo no se limita al diálogo teológico, 
como a veces se piensa. Ya citamos la pluralidad de las prácticas 
ecuménicas, indicadas por el decreto conciliar. 
6. Luego del Concilio, la causa ecuménica fue progresando en la vi-
da y acción de la Iglesia Católica. En un nivel mundial pueden citarse la 
dimensión ecuménica del Código de Derecho Canónico de 1983,4 y 
también la causa de la unidad en la asamblea extraordinaria del Sínodo de 
Obispos 1985.5 Para ayudar a la Iglesia a asumir su compromiso 
ecuménico, el Secretariado para la unidad publicó varios documentos 
importantes; entre éstos, dos partes de un Directorio Ecuménico 
Universal. El Directorio está siendo adaptado al actual Código de 
Derecho Canónico y a las situaciones ecuménicas, que surgieron después 
del Vaticano II. Actualmente el Secretariado mantiene un diálogo 
bilateral con diez Iglesias y Comuniones Cristianas de Oriente y 
Occidente; crecen sus relaciones con el CMI. Hay sin duda, también 
varios aspectos negativos en la situación ecuménica: La Iglesia Católica 
(todavía) no es miembro del Consejo Mundial, se demora en sacar 
consecuencias prácticas de los resultados de los diálogos teológicos; la 
colaboración en asuntos sociales es escasa. 
A nivel latinoamericano, podemos citar las Conferencias del 
Episcopado Latinoamericano en Medellín y Puebla. Ambas insisten en la 
causa ecuménica, aunque Puebla manifieste recelo de abusos y 
preocupación por el problema de la sectas. 
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La Secretaría para la Unidad de los Cristianos, publicó un documento sobre 
"Aspectos ecuménicos del Código de Derecho Canónico", Mayo 19 de 1986, en 
Servico de Information de la Secretaría, Ne 60, 1986 (I-II), pp. 58-77. 
Ver Vida Pastoral, Ns 128, Mayo/Junio de 1986, p. 46s. 
263 
La situación del ecumenismo en el Brasil, es paradójica. Por un 
lado se pueden citar muchas iniciativas que coloquen a la Iglesia Católica 
de Brasil en el lugar destacado dentro del panorama ecuménico de 
América Latina y el mundo. Veamos algunos ejemplos: La Iglesia 
Católica es miembro fundador de la Coordinadora Ecuménica del 
Servicio (CESE O, que quiere la acción común de las Iglesias en el área 
social). La Iglesia Católica tomó la iniciativa de invitar a los dirigentes 
nacionales de otras Iglesias a unos encuentros. Uno de los resultados más 
notables de estos encuentros, es la fundación del Consejo Nacional de 
Iglesias Cristianas (CONIC) EN 1982. En pocos países donde ella es 
mayoritaria, la Iglesia Católica es miembro con plenos derechos de un 
Consejo Nacional. En casi todas las áreas de acción existen organismos 
de colaboración ecuménica en el Brasil, a nivel nacional, estatal o local. 
De gran importancia es el creciente ecumenismo de base: la acción común 
de cristianos de Iglesias distintas, en movimientos populares, grupos de 
negros, de mujeres, en asociaciones de barrio y "favelas". 
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Crece también la celebración de la semana de plegarias para la 
Unidad de Cristianos en las comunidades. 
Al mismo tiempo, los relatos de los regionales de la CNBB, que se 
refieren a la evaluación de la vida y acción de la Iglesia en los cuatro 
años 1983-86, atestiguan que la dimensión ecuménica es la menos 
asumida, y ni llegan siquiera a mencionar iniciativas ecuménicas que 
acontecen en sus territorios. En la gran mayoría de los Regionales y 
Diócesis, esta dimensión no dispone de un mínimo de estructural. 
La Nueva Evangelización y el Ecumenismo 
1. Según la Exhortación Apostólica "Evangelii Nuntiandi" del Papa 
Paulo VI, existe una distinción entre las actividades misioneras de las 
naciones (evangelización en sentido propio), la acción pastoral entre los 
fieles y las iniciativas emprendidas para restaurar la unidad de los 
cristianos. Pero el mismo documento afirma que hay una última relación 
entre ellas (EN 18). El Señor Jesús, en su Plegaria de la Ultima Cena, 
indica claramente esta relación: "Padre, que sean uno, para que el mundo 
crea" (Jo 17,21). Como recuerda Puebla (1114), fue en el ámbito de la 
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misión que nació, por la gracia del Espíritu Santo, la preocupación 
ecuménica: no se puede orar a un Cristo dividido. 
2. Toda acción en favor de la unidad es evangelizadora, porque re-
nueva la Iglesia en una siempre mayor fidelidad a su vocación propia, 
convierte el corazón a Dios y hermanos, y lleva la plegaria común, conduc-
ce a un conocimiento de los hermanos y a un mutuo enriquecimiento 
evangélico, muestra más claramente la catolicidad pluriforme de la Iglesia, 
lleva al testimonio y la cooperación de los cristianos en favor de la paz y la 
justicia: es decir, trabaja en favor de una "oikoumene": la tierra habitable 
o habitada. 
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3. Por otra parte, la evangelización para nuestros días, o una nueva 
evangelización, estimula la dimensión ecuménica de la iglesia. Se trata, 
en efecto, de una evangelización que no se limita a Brasil, sino que se 
abre al mundo entero (héoikoumene). La evangelización, actualmente, 
busca la construcción de una sociedad más justa y fraternal, como dicen 
las Líneas de Fuerza Generales de la Acción Pastoral de la Iglesia en 
Brasil para los cuatro años 83-86. Una sociedad justa y fraternal, en la 
cual cada uno pueda construir su casa: "oikoumene"; oikos, casa. La 
nueva evangelización debe estar abierta al "otro", a su cultura, excluyendo 
cualquier forma de proselitismo. Debe respetar la conciencia que otras 
Iglesias tienen de su misión, debe crecer en el significado e importancia 
salvadoras que ellas tienen en el plan divino. En la medida de lo posible, 
las Iglesias cristianas deben buscar la cooperación en la misión. De esta 
forma, la evangelización puede estimular la comunión entre los cristianos, 
ya que solamente una Iglesia realmente ecuménica puede asumir la 
evangelización bajo tales condiciones. 
LA EVANGELIZACIÓN Y EL DIALOGO RELIGIOSO 
Indicamos a continuación, algunos elementos históricos, doctrinarios y 
prácticos de la relación de la Iglesia con otras religiones, en vista de la 
misión evangelizadora. 
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La Misión de la Iglesia y Otras Religiones - Aspectos 
históricos 
Se hace necesario hacer observaciones previas. Un análisis 
histórico debería presentar la relación entre la Iglesia y todas la religiones 
que ha encontrado en su misión evangelizadora, a través de los siglos; e 
incluso, cada una de las Religiones como parte integrante de una realidad 
más globalizante; las culturas. Por varios motivos, el análisis debe 
privilegiar ciertas Religiones; por ejemplo el Judaismo por motivos 
históricos y de fe, y también la tercera religión abrahámica: el Islam. Y en 
nuestra situación debemos dar especial atención a las religiones indígenas 
y negro-brasileñas. 
Todo eso no es posible en nuestra breve comunicación. Otros 
artículos presentan suficientes informaciones sobre las relaciones de la 
Iglesia con las religiones indígenas y negro-brasileñas. Aquí nos 
limitamos a una nota sobre la Iglesia en su relación son el Islam, y 
presentamos un "acercamiento" un poco más detallado sobre la Iglesia y 
el Judaismo. 
1. Para la mayoría de los cristianos, el Islam como religión es guerra 
santa, de conquista por las armas. Pero el Corán enseña el respeto y la 
tolerancia con otras religiones (Sura 2, 256), y en particular con los 
"pueblos del Libro", los judíos y los cristianos, porque uno solo es el Dios 
de todos (Sura 29,45). En ciertas épocas de la historia, unos judíos vivían 
mejor y con mayor seguridad en países gobernados por musulmanes que 
en países cristianos 
La actitud de los cristianos en relación a los musulmanes no 
siempre fue la de la cruzada. Mencionamos solamente un ejemplo, que 
por otra parte es muy elocuente. 
El IV Concilio de Letrán (1215) convocó a los cristianos para más 
de una cruzada, con el intento de recuperar los lugares santos. El Concilio 
declaró voluntad de Dios esta guerra. Francisco de Asís no contradijo el 
Concilio en palabras, pero lo hizo con su actitud: sin armas, fue al campo 
enemigo para dialogar. Fue bien recibido por el Sultán, y le ofreció 
regalos. Enseguida Francisco dio orientaciones para los frailes que 
ABVA 
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desearan ir entre sarracenos, indicándoles dos maneras de proceder. La 
primera: vivir en medio de ellos, abstenerse de hacer riñas y disputas, A R Í V A 
servir a todos y confesarse cristianos. La otra: cuando agradara al Padre, \ ^¿v I A 
anunciar a Jesús Cristo como Salvador e invitarlos a dejarse bautizar.6 
Es bueno recordar así mismo, que la Edad Media debe mucho a 
sabios judíos y musulmanes: por ejemplo la filosofía aristotélica, a través 
de los hombres como Maimónides y Averroés. 
Entre los primeros conquistadores del Brasil, había musulmanes. 
Luego entraron muchos esclavos convertidos al Islam, que dirigieron 
varias revueltas: finalmente, por migraciones de muchos países árabes, 
muchos musulmanes entraron al Brasil. 
2. La historia de las relaciones de la Iglesia con el Judaismo es 
complicada y trágica, pero debe ser asumida para que pueda crecer el 
nuevo tipo de relaciones que está surgiendo en los últimos años. 
Resumimos lo que la Guía para el Diálogo Católico-Judaico en el Brasil 
nos presenta.7 
La comunidad de los primeros discípulos forma una especie de 
secta o partido religioso dentro del Judaismo: la secta de los nazarenos, 
una sinagoga aparte. Cuando el cristianismo comienza a difundirse más 
allá de las fronteras palestinas, no solamente surgen las primeras 
tensiones en las propias comunidades (obediencia de la ley mosaica), sino 
también las relaciones entre las comunidades cristianas y judías se hacen 
difíciles. 
Las oposiciones crecen con las actividades misioneras del 
Cristianismo y el Judaismo. La transición del imperio pagano al imperio 
cristiano implicó desastrosas consecuencias para la vida de los judíos: el 
judaismo pasó de "religión lícita" a "secta indígena"; surgen leyes contra 
los judíos. 
6 Regla de 1221; cap. 16. 
7 Guia para o diálogo católico-judaico no Brasil, Estudios de la CNBB, Ns 46, Ed. 
Paulinas 1986. 
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La unión entre la Iglesia y Sociedad en la Edad Media crea 
situaciones difíciles para los judíos: no pertencen a la Iglesia, y éstos se 
ven alejados también de la convivencia social y confinados a "ghettos". 
En la época de las cruzadas los sentimientos antijudíos crecen en forma 
alarmante, con frecuentes repersecusiones. Nacen muchos mitos 
antijudíos, prejuicios, movimientos populares contra los judíos, pero los 
judíos conocen también temporadas de tranquila convivencia. A veces 
las autoridades eclesiásticas refutan acusaciones contra los judíos: por 
ejemplo Inocencio IV (1243-1254). 
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La Inquisición afecta también a los judíos, obligándolos al bautizo 
entre otras cosas: la cuestión de los cristianos nuevos. 
Con la revolución francesa y la separación entre Estado e Iglesia, 
llega la libertad religiosa y la igualdad social también para los judíos. 
Pero no en todos lo países: en Rusia, Polonia y Rumania sigue habiendo 
discriminaciones contra ellos. La confluencia de varios factores, 
económicos, políticos, e ideológicos -a partir de finales del siglo XIXI-
lleva al sentimiento nazista, causa del holocausto (shoá) de seis millones 
de judíos. El problema de la culpa directa o indirecta de la (s) Iglesia (s) 
se sigue discutiendo. Por otra parte es reconocida la importancia de las 
declaraciones oficiales contra el antisemitismo (S. Oficio 1928; la 
Encíclica y declaraciones del Papa Pío XI, mensajes del Papa Pío XII, la 
de Navidad de 1942) y de la acogida que grupos y familias cristianas 
dieron a judíos perseguidos. 
Luego de la Segunda Guerra Mundial, comienzan coloquios entre 
judíos y cristianos en varios lugares; coloquios comprensiblemente 
difíciles, pero que a los pocos años van creando relaciones. 
3. El libro llamado "Guía", ya mencionado, presenta las varias fa-
ses de emigración de judíos al Brasil. 8 Con Pedro Alvares Cabral llegó el 
primer judío: Gaspar de Gama, navegador, judío de origen polaco, 
forzado a convertirse al cristianismo. Enseguida llegó un grupo de judíos, 
cristianos recientes, bajo el liderazgo de Fernando Noronha. La invasión 
Guia, p. 68 a 77 
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holandesa en el siglo XVII creó mejores condiciones de libertad para los 
judíos. Luego se establecieron otras comunidades de judíos en el Brasil. 
Según la Guía, actualmente hay cerca de 170.000 judíos en el 
Brasil; 70.000 en S. Paulo, unos 60.000 en Río y el resto distribuido en 
varias ciudades del territorio nacional.9 
ABVA 
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La Iglesia y las Religiones no-Cristianas- Aspectos 
Doctrinarios 
El ítem se limita a la presentación de la doctrina que se expresa en 
documentos oficiales. El pueblo tiene su "oportunidad" de apreciar 
religiones no cristianas. Para la evolución de la reflexión teológica sobre 
este tema, debe consultarse la literatura especializada. 
1. Las Encíclicas pontificias sobre las misiones publicadas por los 
Papas Benito XI, Pío XI, Pío XII, Juan XXIII, no enfocan las religiones 
no cristianas con realidades que tienen su lugar en el plan de la salvación. 
Lo que importa es llevar el mensaje de salvación en Cristo, y hacercrecer el 
Reino, prácticamente identificado con la Iglesia. Los Papas Pío XII y Juan 
XXIII hablan solamente de ciertos elementos de culturas, tradiciones y 
religiones que- luego de la debida purificación pueden aprovecharse. En 
esta posición de la Iglesia no existe posibilidad de diálogo. 
2. La Encíclica "Eclesiam Suam" de Paulo VI abre la posibilidad de 
diálogo afirmando el valor de las religiones no cristianas como tales. Pero 
la Encíclica no muestra cómo se puede armonizar la unicidad del 
cristianismo y el valor de estas religiones. La declaración "Nostra Aetate" 
del Concilio Vaticano II trata expresamente de las religiones no cristianas 
9 Guia, p. 75. 
10 Ver por ejemplo la revista Concilium 1986/1 - El Cristianismo entre las Religiones 
Mundiales; para este tema son particularmente importantes los artículos sobre las 
tendencias en la teología de las Religiones; véase también la opinión de Waldemar 
Boff respecto al libro de Paulo F. Knitter, No Other Ñame? A Critical Survey of 
Christian Attitudes Toward the World Religión, en REB/46, fas. 184, Dic. de 
1996, pp. 886-890. 
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en general y de algunas en especial. Este documento conciliar, así como 
otros, presenta elementos de gran importancia para nuesti 3 tema . Así 
mismo permanecen algunas interrogantes no resueltas: la unidad del 
cristianismo y las otras religiones como posibles caminos de salvación; la 
relación entre la evangelización y el diálogo religioso; este, es solamente 
un método más actualizado de evangelización, o la sustituye en nuestro 
tiempo; ¿diálogo donde la evangelización aún no es posible, o diálogo 
solamente para la acción común en problemas sociales? 
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3. Con el título "Actitud de la Iglesia Católica frente a los seguidores 
de otras Religiones-Reflexiones y Orientaciones sobre diálogo y misión", 
La Secretaria para los No Cristianos publicó en el día de Pentecostés de 
1984, un documento que enfrenta estas interrogantes.n El documento fue 
preparado por el Magisterio de Paulo VI en la Exhortación Apostólica 
Evangelii Nuntiandi (1975), y de Juan Pablo II en la encíclica Redemptor 
Hominis, 1979. Partiendo de la certeza de fe que Dios está actuando en 
todos los hombres, también a través de las religiones de éstos, el diálogo 
se presenta como diálogo de salvación, es decir como parte de la misión 
salvífica de la Iglesia. La misma y única misión de la Iglesia tiene varias 
formas: simple presencia y testimonio de vida cristiana, empeño en el 
servicio a los hombres y a toda actividad de promoción social, vida 
litúrgica, oración y contemplación, diálogo, anuncio y catequesis.12 
Esta visión del diálogo no disminuye al carácter propio y único de 
la misión salvífica que la Iglesia recibió, pero permite que ella se 
aproxime a otras religiones como instrumento del único plan de salvación. 
Permite, además, descubrir los valores del "otro", y de su alteridad, y 
permite acoger tales valores y ofrecer lo que es suyo a la Iglesia. Todo eso 
dentro del único plan de salvación. 
El diálogo es concebido aquí como todo el conjunto de las 
relaciones interreligiosas, positivas y constructivas.y no solamente como 
11 El documento fue publicado en el Boletín de la Secretaría en varias lenguas, 1984 
-XIX/2; traducción véase L'Oss. Romano ed. port. 12-8-84, p. 4s; SEDOC, vol. 
17, fase. 176, Nov. 84, col, 387-399. 
12 Ib. Ns 12. 
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coloquio. El documento presenta cuatro formas de diálogo, en este 
sentido amplio: la simple convivencia, la acción común en favor de la 
promoción y liberación del hombre, la reflexión común de especialistas, la 
participación en la vida religiosa: 13 Participar, por ejemplo, en la vida de 
monjes budistas, pero también, en nuestro medio, en la vida de una 
Religión negro-brasileña. 
Documentos sobre la relación de la Iglesia con el judaismo 
1. El Ns 4 de la Declaración Conciliar Nuestra Aetate, muestra que las 
relaciones con el Judaismo no son solamente históricas, sino hacen parte 
de la propia vida de la Iglesia. La declaración afirma también que no se 
puede atribuir indistintamente a los judíos de la época, la responsabilidad 
de la muerte de Jesús, y rechaza el antisemitismo. 
En 1974, la Comisión Especial para las Relaciones con el 
Judaismo, que hace parte del Secretariado para la Unidad de los 
Cristianos, publicó "Orientaciones y sugerencias para la aplicación del N8 
4 de Nostra Aetate". En 1985 la misma comisión publicó "Notas para una 
correcta presenciación de los judíos y el Judaismo en la Predicación y la 
Catequesis de la Iglesia Católica". Este documento, muy rico en 
orientaciones, causó decepciones en ciertos medios judaicos, porque no 
enfrentaba el problema político (el Estado de israel). 
2. La tercera Asamblea General del Episcopado Latinoamericano, 
Puebla, 1979, verifica que está comenzando a estructurarse el diálogo 
entre los judíos y los católicos a nivel continental y en algunas naciones, 
pero también, que persiste una mutua ignorancia respecto de los valores 
permanentes del Judaismo, y algunas costumbres, deploradas por el 
Concilio (Puebla 1110). Con el Vaticano II se recuerda el vínculo 
espiritual con la raza de Abrahán, y desea fomentar el mutuo 
conocimiento y aprecio (Puebla 1116). Pero estas razones, pretende 
favorecer el diálogo religioso con los judíos, conforme las orientaciones 
para la aplicación del n. 4 de Nostra Aetate (Puebla, 1123). 
ABVA 
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El sector del ecumenismo y diálogo religioso del CELAM, junto 
con organismos judaicos han realizado varios encuentros: la Guía publica 
las conclusiones del encuentro realizado con ocasión de los 20 años de 
Nostra Aetate, Bogotá, Agosto de 1985. Las conclusiones no constituyen 
un documento oficial del Episcopado, pero ofrecen interesantes 
sugerencias para las relaciones entre las comunidades. Lo mismo vale 
para la declaración de la l8 Conferencia Panamericana, realizada en Sao 
Paulo en Noviembre de 1985, también hecha para conmemorar los 20 
años de la declaración conciliar. 
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3. La Comisión Nacional de Diálogo Religioso Católico-Judaico 
elaboró orientaciones para los católicos en el establecimiento de 
relaciones con los judíos en Brasil y este documento fue discutido en la 
reunión de la Presidencia y la Comisión Episcopal de Pastoral de la 
CNBB, el 26 de Octubre de 1983. En esa ocasión, la publicación del 
documento fue aprobada para conocimientos y uso de las Iglesias locales 
en su diálogo con las comunidades judaicas. Citamos aquí tres 
orientaciones: 
- el documento rechaza la oposición entre Judaismo y Cristianismo en 
cuanto religión de la ley y el temor y la religión del amor; 
- afirma cierta identidad en la espectativa escatológica que vivifica judíos 
y cristianos: ambos en forma diferente, esperan al Reino de Dios en su 
plenitud; 
- toca valientemente el problema de la tierras de Israel; tierra de 
promesa; insiste en el derecho de los Judíos a una existencia política 
tranquila en su tierra originaria, sin que eso implique la injusticia o 
violencia contra otros pueblos; para la conciencia del pueblo Judío, este 
derecho se concreta en el Estado de Israel: así afirman las orientaciones. 14 
14 Todos los documentos citados, de la Iglesia Universal, de América Latina y Brasil, 
se encuentran en el libro "Guia", p. 109 a 148, bajo el título "documentos 
oficiales". La publicación de la Guía elaborada por la Comisión Nacional, fue 
aprobada por don Sinésio Bohn, Obispo responsable por la línea 5, en la Comisión 
Episcopal de Pastoral 
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Relaciones de la iglesia con otras religiones 
de la práctica diagonal 
elementos 
En el Brasil, el diálogo interreligioso, como parte integrante de la 
misión evangelizadora de la Iglesia, aún está en su fase inicial. Los resul-
tados de los Regionales de la CNBB para la evaluación de la acción de la 
Iglesia en los últimos cuatro años ni siquiera lo mencionan. Así mismo 
están dándose algunas crisis. 
La comunicación del Rabino Sobel, presenta información sobre los 
avances en las relaciones entre el Judaismo y la Iglesia. A nivel nacional 
la relación con la otra religión Abrahánica, el Islam, se concretó en 
algunos contratos entre líderes. En algunas ciudades ya consiguió una 
relación más estructurada, por ejemplo en Londrina y Barretos. La 
relación de diálogo con comunidades de las grandes religiones orientales 
tampoco rebasaron algunos contactos esporádicos. 
Otras comunicaciones y artículos dieron informaciones sobre las 
relaciones de la Iglesia con las Religiones indígenas y negro-brasileñas. A 
nivel de asesoría de la CNBB se elaboró un proyecto sobre la siguiente 
temática: La Iglesia y la Realidad Negro-Brasileña; especialmente desde 
el punto de vista religioso. Se espera que el proyecto se incluya en los 
programas conjuntos del próximo plan bienal de los organismos 
nacionales de la CNBB. Por medio de este proyecto, más amplio, se busca 
una reflexión más integrada de los estudios de la realidad negro-brasileña, 
un intercambio de experiencias de los que están involucrados en una 
pastoral negro-brasileña; una participación de los responsables nacionales 
de las distintas dimensiones de acción de la Iglesia, y especialmente un 
contacto más partícipativo de los líderes de estas religiones. 
ABVA 
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Enfoque 
Testimonial y Pastoral 
ABYA 
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ANTIGUA Y NUEVA EVANGELIZACION 
DE LOS INDÍGENAS A . B V A 
\AL_A 
Aiban Wagua 
UNA PEQUEÑA ACLARACIÓN 
El tema que trato de abordar ahora, es complejo y espinoso. Por 
una parte, intento situarme al mismo tiempo en el terreno del "agresor y 
del agredido", del pueblo indígena y de la iglesia que evangeliza; por otra 
parte, para un estudio más objetivo, siento que hace falta escuchar más a 
los depositarios cualificados de nuestras historias indígenas para 
redimensionar los grandes bienes y las grandes fallas de la acción 
evangelizadora de la iglesia en nuestros pueblos indígenas. 
Tratando de superar esa ambigüedad inicial, más que recurrir a 
documentos históricos, deseo compartir con ustedes, algunas de mis 
experiencias, sumadas a las de mis hermanos (sacerdotes, religiosos, 
religiosas indígenas) que viven en varios países de América Latina. 
Experiencias recogidas a través de cartas y de alguna forma completadas 
con la II Consulta Ecuménica de Pastoral Indígena (Quito, 1986). Total 
suman 83 experiencias (35 etnias). 
Lágrimas y esperanzas pues, de quienes nos metimos en la delicada 
y necesaria tarea de llevar la Buena Noticia a nuestras comunidades 
indígenas que continúan resistiendo a tantos y tan sofisticados planes de 
muerte. 
Esas experiencias tan vitales y tan dolorosas que vivimos los 
evangelizadores indígenas, se hacen quejas insistentes que percibimos 
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desde nuestras aldeas, islas, serranías, selvas nativas, quejas de nuestros 
padres, de nuestras madres que parecen susurrarnos: -¿qué nos traen, hijos 
míos?, y ¿piensan que nos hace tanta falta? ¡Miren, hijitos queridos, lo 
que han hecho de nosotros!: de libres y corajudos flecheros nos volvieron 
sometidos y limosneros; de cultivadores de algodón, expertos 
trasquiladores de animales y hábiles tejedores, nos vistieron de harapos; 
de aplomados hijos de la tierra madre, hermanados en la presencia de 
Manitú, Ñamandu, Ankoré, Paba..., nos inclinaron a encender velitas, 
desorientados...; hijos míos, dínos qué es lo que quiere ese Jesús... 
ABVA 
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RELIGIONES NATIVAS Y LA "EVANGELIZACIÓN" 
Queriendo enterarnos de la continuidad que subsiste en nuestros 
pueblos, de las maneras de vivir la fe nativa, hemos ido recogiendo muy 
informalmente algunas expresiones más oídas de nuestros hermanos 
indígenas. Expresiones que nos pueden dar alguna idea, aunque mínima 
de la situación religiosa de los indígenas. Aquí las resumimos sin ningún 
intento de jerarquización: 
"No sabemos en qué creían nuestros antepasados. Ahora, somos 
civilizados y los civilizados ya no debemos creer en las cosas de los 
viejos. Ya estamos bien adelantados..." 
"Los padrecitos nos hablan de Jesucristo, y nuestros abuelos 
estaban equivocados y creían en cualquier cosa..." 
"Nosotros tenemos nuestras danzas, nuestras oraciones, nuestras 
ceremonias y nos gusta participar,... pero, los misioneros tienen 
buenas piraguas, caballos y motores que nos prestan con mucho 
gusto, y vamos también a escucharla misa..." 
"Dios nos está mirando allá arriba, El es nuestro dueño, nuestros 
grandes dirigentes nos enseñaron cómo invocarle, los blancos 
también tienen sus dioses..." 
"Tenemos nuestras danzas, nuestro culto a la Pachamama, y no nos 
pueden prohibir..." 
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Así, podríamos ir apuntando tantas otras expresiones que hemos 
ido recogiendo, pero que tomados globalmente pocos nos sugieren de la y \ R Y y * \ 
totalidad de la situación indígena, aunque sí reflejan de alguna manera el \ / v v i >v 
sentimiento generalizado de nuestros hermanos en torno a la "presión 
evangélica". 
Desde una práctica evangelizadora de hacernos cristianos igual a 
destribalizados o mentalmente emblanquecidos, cristianos igual a 
ciudadanos de tercera o cuarta categoría, "civilizados", pareciera que el 
objetivo se ha logrado grandemente, y desde este contexto, nuestros 
pueblos emergen como: 
a. pueblos de resistencia (paralelismo religioso muy notable); 
b. pueblos que manifiestan su religiosidad nativa desde un 
sincretismo bastante acentuado. 
c. pueblos totalmente dominados. Cristianos de religiosidad 
popular. 
Dentro de esta división, un tanto apresurada quizás, quedaría 
incluido todo sentimiento indígena que va desde el odio absoluto a lo 
antiguo como señal de atraso, hasta una vivencia acrítica y furibunda de 
ritos ancestrales, pasando en algunos casos, por el mismo olvido 
conciente de los antepasados, como mecanismo de defensa para poder 
seguir sobreviviendo en una sociedad dominante y agresiva, que no deja 
ningún espacio a una convivencia multiétnica, y presiona por todos los 
medios a una única cultura mal llamada nacional. 
Nuestros pueblos, desde la primera invasión europea vienen 
experiementando una influencia muy peculiar de "evangelización". La 
grata noticia del Nazareno ha significado de dolor y de muerte y aún tarda 
la resurrección. Muchos de nuestros mayores prefirieron olvidar su fe, sus 
ceremonias religosas para poder buscar efectivamente un poco de 
tolerancia dentro de la sociedad planeada para invadir, y la iglesia que era 
medio para ganar subditos para los reyes y que creaba estratos desde "la 
verdadera fe" y las demás vistas como supersticiones abominables. Así, 
olvidar lo nuestro e imitar lo nuevo traído por el hombre blanco, para 
resistir la muerte, fue el proyecto da largos y penosos años de nuestros 
pueblos indígenas. Y de ahí florecieron a lo largo de nuestra América 
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Latina, aquellos modos de vivir la fe nativa que ahora los mismos 
dirigentes indígenas suelen llamar "cosas y ritos escondidos". Ceremonias 
y ritos nuevos entraron a presión mediante toda una gama de estrategias 
religiosas blancas y nuestros padres llegaron a hacer con ellos un amasijo 
de celebraciones muy típicas, al inicio de los primeros siglos de invasión, 
con recargo fuerte de su identidad, pero bajo una nueva fuerza 
de"purificación de la fe cristiana o extirpación de las idolatrías" impuesta 
a las comunidades indígenas en lugar de la inquisición, en muchos 
sectores de nuestra América fueron reprimidas casi en su totalidad, y sólo 
en la medida de un ligero cambio de circunstancias vuelven a presentarse, 
pero casi descoloridas, hasta formar un "cristianismo sui generis". 
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Desde la primera invasión hasta nuestros días, desde la práctica de 
acercamiento indígena, para nuestra Iglesia, los pueblos indígenas no 
tienen religiones. Tienen, eso sí, unas culturas muy religiosas (visión 
actual), y por lo tanto se trató de evangelización de las culturas: "unas 
culturas incompletas, cargadas de supersticiones, necesitadas de 
purificación". Aleccionado por esta situación, uno de nuestros hermanos 
indígenas exclamaba: "nos ha expoliado de nuestros valores materiales, y 
también nos quitaron la religión, y más tarde nos dijeron, les falta mucho, 
pobrecitos, ustedes no tienen religión y no pueden llamarse nación..." 
(Ginebra, 1981). 
En la medida de nuestro acercamiento a las fuentes vivas, a los 
recuerdos históricos y míticos de nuestros pueblos, vamos decubriendo 
que: 
- En la etapa de la primera invasión y los años que le siguieron, 
desde un vistazo un poco global, nuestros pueblos indígenas, con sus 
religiones, sus ceremonias, sus ritos esperaban un acontecimiento liber-
tador, sea a consecuencia de atropellos inter étnicos, o bien de desastres 
naturales. Mucha gente nuestra confundió al hombre blanco con ese ele-
mento libertador. Lo misioneros quisieron aprovechar la oportunidad. El 
sometimiento fue mayor donde más se ansiaba tal liberación, y un tanto 
superficial dónde no era tan fuerte la exigencia. 
Casi en todos los sectores de América conocida entonces, hubo 
masacre, persecusión continua a nuestros pueblos indígenas, y los 
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misioneros resultaron personas que de alguna forma les podían proteger 
de la voracidad de los arcabuseros, y así debajo de la cruz encontraron un ./KBV/^K. 
refugio que, los avangelizadores volvieron a aprovechar para someter a \/^K|_/^K. 
nuestros abuelos bajo del catecismo y la extirpación de "más 
constumbres, diabolismo, supersticiones". 
- La parte más clara de adoctrinamiento ha sido la de "extirpación de 
idolatrías" y de purificación de las culturas indígenas e implantación de 
nuevos ritos y ceremonias que nunca llegaron a satisfacer las exigencias 
religiosas de nuestros pueblos, además de la imposición de criterios 
europeos de división de nuestras comunidades, geográfica y 
humanamente, en diócesis, vicariatos, parroquias, estructuras canónicas, 
litúrgicas... El evangelio no llegó a nuestra gente, sino mediante el 
emblanquecimiento brutal de nuestras culturas, de nuestra cosmovisión, 
ofuscamiento de nuestra alteridad, y significó un empobrecimiento doble 
y ambivalente. Por una parte, empobrecimiento de la grata noticia y por 
otro, el desconocimiento de la riqueza que podía ofrecer la poblaciones 
indígenas. Todo esto, desde sobradas justificaciones filosóficas y 
teológicas. Y de ahí comenzó a brotar un prejuicio que aún dura en 
nuestros días, de la "incapacidad de los indios para las cosas de Dios", 
que en realidad se trataba de la incapacidad práctica de un gran sector de 
la Iglesia para tratar con mínima madurez a las personas distintas a los 
europeos, con su derecho inalienable de ser distinto del blanco y 
enriquecedor de la misma Iglesia cuando se la acepta como tal. 
Tampoco se debe caer en la ingenuidad histórica de trasquilar a 
todos por igual. Además de los gritos de angustia de nuestros pueblos, 
aprendemos a leer la historia blanca, evaluar sus posiciones, sentir más 
ampliamente el dolor humano: de blancos pobres marginados, de negros 
que buscan ansiosos su ubicación dentro de la sociedad descaradamente 
racista, de campesinos obligados a emigrar bajo la presión latifundiaria... 
Y, desde este contexto, bien sabemos que cuando se habla de la Iglesia, 
no se puede ingnorar a un sector de la misma que siempre ha creado 
conflictos en favor y con los hermanos más sufridos. Desde el período de 
la primera invasión violenta a nuestras tierras han aparecido documentos 
tanto oficiales, como discusiones teóricas en torno a la humanidad o el 
satanismo de los indígenas ("Sublimis Deus", choques verbales entre De 
Las Casa y Sepúlveda , Montecinos De Victoria...), pero la misma historia 
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nos da pie para afirmar que tales documentos, en su mayor parte han ido 
quedando como simple desafíos sin salida, o como buenas intenciones 
que no encontraron un eco serio en la práctica, salvo contadas 
excepciones. La Iglesia desde su praxis más aguda en este período, 
aparece muy pegada al reino europeo, e iguala el dar el bautismo al ganar 
subditos para el rey, el extender la cristiandad al extender el reino de 
España y Portugal... 
Nuestros hermanos que han podido seguir un poco de historia, hoy 
se expresan así: "desconocieron nuestras ceremonias que en definitiva 
equilibraban nuestra marcha social" (Ginebra, 1981). Y bien sabemos que 
para destruir a un pueblo se comienza con la destrucción de la cultura, de 
la cosmovisión, porque así nos quedamos huérfanos. Y, siguen hablando 
nuestros hermanos: "cuando nos trajeron el cristianismo, eliminaron 
también la enseñanza de nuestra cultura, no pudimos seguir enseñando 
nuestras cosas, porque eran malas y tuvimos miedo en nuestra propia 
casa y nos hicimos muy pobres. 
Y, entonces, dijeron de nosotros, qué pobres, pobrecitos, son también 
hijos de Dios, optemos por ellos..." (Quito, 1986) 
A pesar de esta situación generalizada que nos legó la historia, en 
estos últimos años se observa un buen viraje. Movimientos indígenas que 
van naciendo bajo la misma presión de la sociedad que está equilibrando 
a tantos hermanos nuestros y las nuevas organizaciones en muchos 
sectores de América, han ido motivando, presionando, exigiendo a la 
Iglesia el cambio de actitud, junto a los grandes acontecimientos 
eclesiales como el Concilio Vaticano II, Medellín, Puebla. Y hemos visto 
a obispos, hermanos misioneros...llorar con nosotros, valorar nuestra 
alteridad como riqueza de Dios, y muchos de ellos dar la vida para que 
surja esa Iglesia nativa, tantas veces anunciada románticamente; pero, aún 
no se ha tomado tan en serio la situación indígena, basta escuchar los 
gritos de triunfo con que quieren celebrar los 500 años de 
"evangelización"... 
AGENTES INDÍGENAS DE PASTORAL HOY 
Cuando se habla del rostro indígena de la Iglesia, o más 
sencillamente de la Iglesia nativa que tarda mucho nacer, la reflexión 
siempre recae en un punto fundamental: evangelizadores indígenas. 
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Aquí, más que lamentar su número exiguo, queremos analizar un 
poco algunas situaciones concretas en la que estamos inmersas los pocos y ^ B V / A 
agentes de pastoral, indígena. ^tf/^KLA-
Aspectos críticos 
De las noticias que hemos recibido de nuestros hermanos indígenas 
(sacerdotes, religiosos/as) de 53 etnias (83 indígenas) de América 
entresacamos los siguientes: 
a. Ser sacerdote, religioso/a ha supuesto para nosotros (88%) una 
triple muerte: 
- Desapego étnico como instancia necesaria. Si no desprecio, al 
menos una separación fría de los valores de nuestros pueblos; 
-incertidumbre dentro de las instituciones religiosas. Mayor o 
menor integración - rápida o lenta - depende de los grados de 
frialdad o desapego original y escala de aculturación inicial; 
-vacíos fundamentales y vitales en el proceso de "adiestramiento", 
que normalmente no vienen curados. Poca comprensión sentida que 
hace brotar expresiones como, "no pueden con el celibato", "son 
poco inteligentes", "hay que probarlos bien, porque nos sabemos si 
serán buenos sacerdotes o religiosas, o se saldrán ante un primer 
cuestionamiento amoroso", "queremos sacerdotes indígenas, pero... 
hay que tener cuidado de admitir a todos, prudencia y selección...". 
b. Llegando al momento de envío, para quienes hemos podido 
resistir, anotamos las siguiente actitudes axpresadas unas veces 
tácticamente y otras, de forma explícita: 
- "no está suficientemente preparado para entrar en su comunidad. 
Necesita un previo acomodo en los suburbios o bien en otra tribu 
que no es suya". 
"Eres religioso ante todo, y hay que cumplir ciertas reglas y luego, 
veremos..." 
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- Nuestras hermanas en su gran parte, se quejan igualmente que sin 
lograr llegar a sus comunidades, con frecuencia su acción se limita 
a los quehaceres de las casas (cocina, limpieza)...) religiosas, o a la 
enseñanza como maestras o maestros de escuelas oficiales o 
privadas. 
- Otro grupo considerable llegan a trabajar efectivamente en los 
asuntos más directamente pastorales, pero están preocupados, y se 
sienten intermediarios o facilitadores de proyectos preestables 
para nuestros pueblos indígenas, porque "tú sabes la lengua y eres 
indígena, te van a hacer más caso y puedes entrar más fácilmente 
en las comunidades". Sin estériles lamentaciones, podemos decir, 
víctimas de una desconfianza refinada, o bien objetos de vitrina 
congregacional "reflejo de su apertura". 
- Algunos hermanos nuestros, sea a consecuencia de una más 
dramática separación de sus comunidades, o por otros motivos que 
desconocemos, no desean volver a sus comunidades y prefieren 
actividades pastorales urbanas o marginales. 
- El último grupo sería de aquellos que creemos estar trabajando en 
la búsqueda más cercana de "semillas del Verbo" en nuestras 
comunidades, ya sea apoyados por algunos obispos o equipos 
misioneros, o por insistencias personales, y a pesar de tantas 
dificultades. 
Para empezar a escarbar un poco los elementos de nuestros 
ancestro, nos es muy importante un proceso de reintegración a la inversa 
de las tres muertes. 
Trazamos algunas etapas: 
- etapa de "pobres padres míos que no saben nada de Jesús", y "soy 
el responsable de su salvación". Una etapa de casi seguridad 
personal, de hermosos proyectos pastorales y romanticismo 
misionero, Ir a enseñar con derecho y deber, y los demás a escuchar 
y actuar. Esta etapa suele resistir hasta un cierto acomodo afectivo 
familiar. 
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- etapa de incertidumbre y crisis interna: ¿por qué no me escuchan 
mis padres?, ¿por qué mi buena voluntad choca contra la 
indiferencia de mis familiares?, ¿por qué mi pueblo es tan incapaz 
de medir mi sacrificio de estar entre ellos, porque bien hubiera 
estado en los mejores puestos?, ¿estaré haciendo daño a mi 
pueblo?, ¿desintegro más a mi gente?... 
Enunciados así parecen frías expresiones y casi dichas a memoria , 
pero vividas o sufridas diariamente se convierten en una crisis existencia! 
dolorosa. 
- una tercera etapa sería de búsqueda. Esta etapa se hace más ligera 
cuando se trata de culturas de resistencia; cuando no se han 
perdido del todo las manifestaciones culturales, la historia y los 
mitos están aún vivos en nuestros pueblos. 
Aspectos de esperanza 
Nuestra primera esperanza va anclada a la misma Iglesia de Jesús: 
Ella debe reconocer práctica y oficialmente, desde su opción preferencial, 
la existencia de religiones indígenas, sus ritos, ceremonias, estructuras 
internas, y es muy importante para toda una evangelización nueva. Otra 
de las esperanzas que abrigamos es que, un día se nos dará verdadera 
confianza cristiana (a los evangelizadores indígenas), a nuestra capacidad 
creativa, formación de nuevas y osadas estructuras o no estructuras de una 
Iglesia que quiere nacer y ser de Jesús, y no de Europa o blanca ladina. 
Para preparar una esperanza válida de una Iglesia nativa , creemos 
que son importantes algunos aspectos como: 
- Una revisión seria y efectiva de estructuras de formación y reedu-
cación de los evangelizadores indígenas, para que podamos llegar a 
escudriñar con cariño el universo de nuestros pueblos, sus elementos cul-
turales, sus religiones, no para retener lo pasado como algo mejor, sino 
para que nosotros mismos seamos sujetos de nuestra historia de libera-
ción, de nuestra integración, de nuestra libertad de elegir la vida o la 
muerte. 
- En todos los países de América Latina se planea permanentemente la 
usurpación de tierras indígenas, su desintegración o integración a los 
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sistemas nacionales y como su medio, la iglesia también es todavía 
utilizada en varios países... Todo esto debe ser analizado y muy 
seriamente. 
- La primera fase de la sociedad dominante para engullir a nuestros 
pueblos indígenas sin mayores gritos , es la de incapacitar a nuestros 
padres y hermanos a leer sus historias de sangre transmitidas oralmente 
por nuestros ancianos, y reducirlas a simples fábulas de pasado indio, y a 
convencernos que solamente saliendo de nuestro mundo, de nuestros 
valores, de nuestra concepción del universo... vamos a ser algo en la vida. 
Para nuestros pueblos se trata en definitiva de un plan de vida o de 
muerte. Si la Iglesia intervino en la destrucción y en el desequilibrio de 
nuestras comunidades indígenas, pensamos que por su misma actitud de 
arrepentimiento, tiene el deber ahora, de ayudar a nuestros pueblos a 
redescubrir al Dios de nuestros viejos y a reinterpretar, revalorar nuestra 
religión de ancestro, para que nosotros como protagonistas de nuestras 
historia, podamos afrontar mejor las nuevas situaciones de conflicto 
creadas en contra de todos nuestros pueblos por el contacto inevitable con 
la civilización de consumo, la voracidad de los terratenientes, mineros, la 
hostilidad de los medios de comunicación social... 
- El proyecto de nuestros pueblos indígenas, muchas veces no 
manifestado explícitamente, es el de la tierra, de la autodeterminación 
desde todos los niveles, del respecto a las organizaciones tradicionales, a 
la vida, a la identidad. Y esto implica una educación bipolar y agresiva de 
la mentalidad blanca en la convivencia fraterna y respetuosa con el "otro" 
hermano tan capaz y tan con derecho de vida como todos los hijos 
nacidos de mujer. 
- Si evangelizar no es arruinar ni destruir la Ley y los profetas, sino "dar 
su forma definitiva", y si mínimamente estamos claros de trabajar con su 
grupo de hombres pegados a la tierra, a la historia, a la cosmovisión... no 
se puede dar un paso, sin antes conocer lo que tiene esos hombres, y 
cómo lo tienen. Se trata de ir a descubrir y descubrirse muy humildemente 
con nuestros pueblos, con nuestros padres, con nuestros hermanos, lo que 
Dios ha querido y quiere de nosotros los indígenas y cómo nos ha querido 
y con qué ropas no ha querido.y con los elementos descubiertos y de-
vueltos a nuestras comunidades, podamos juntos revivir nuestros 
ABVA 
286 
mecanismos de defensa, nuestra elevación personal y colectiva en Jesús. 
Crítica interna y externa, análisis y retroalimentación hasta que los 
indígenas vamos en Jesús, hermano aimara, hermano Kuna, hermano 
negro... 
- Pero el respecto y su consecuente honestidad que supone este 
descubrimiento, es difícil cuando se trata de una relación entre "el mayor 
y el menor", entre el que tiene la verdad y el que está errado, entre "la 
religión y la superstición", entre los más pobres y los que pueden o deben 
compadecerse, entre la cultura y la subcultura... 
Es muy importante acoger "la diferencia del hermano indígena 
como elementos de la multiforme riqueza de Dios, pero desde una visión 
muy objetiva de que se trata de obras de hombres limitados. Aquí entra en 
juego el tema de ecumenismo, diálogo honesto entre hermanos, libre de 
prejuicios. Una esperanza de la Iglesia indígena que se fundamenta más 
en Jesús y en la fraternidad que en filiación y sometimiento a las 
estructuras ladinas... Hermana y no hija de la europa. Hermanas 
respetuosas y respetadas. Hermanas que no se imponen, sino que se 
necesitan, se apoyan, se solidarizan, se acompañan en el único Señor. Esa 
relación es posible en la medida de nuestra madurez de vivir y convivir 
con el "otro". 
- Los evangelizadores todos, tenemos que estar dispuestos y disponibles 
de encontrarnos con comunidades que a veces no nos van a ofrecer 
solamente "las semillas del Verbo", sino que nos van a ayudar a quitarnos 
la venda de los ojos para admirar gozosamente "un campo tupido" que 
ofrece Dios a su Iglesia Universal, a lo mejor como alternativas para una 
vivencia más plena de cristianismo como fomento dentro de una sociedad 
que está cobrando ingentes víctimas para enriquecer a unos pocos y 
empobrecer a las mayorías, y como tal anticristiana. 
A MANERA DE CONCLUSIÓN 
Nuestros obispos han dicho que nuestros pueblos indígenas eran 
"Los más pobres entre os pobres" Los indígenas sabemos que esa extrema 
pobreza de nuestros pueblos ha llegado mayormente por la muerte de 
nuestro espíritu. Hemos contemplado a nuestros padres y abuelos vivir 
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serenos, trabajar su tierra sin miedo a que les quiten los frutos de sus 
sudores, y de sus labios recibimos el tesoro de la historia, y juntos a pesar 
de la mucha fatiga que doma la tarde, invocamos a nuestro Paba Grande 
con muy sencillas ceremonias... 
Hemos visto también y sufrido con nuestros hermanos que 
abandonaron sus tierras, intoxicados por la sociedad de consumo, lejos 
del espíritu de los ancianos, de la fe en Pab, Manitú, Wiracocha... y 
quedaron limpiando urinarios a los "blancos", piltrafas de la sociedad 
dominante, y desorientados ante el Dios de las grandes iglesias, lustrosas 
y muy vulnerables a la suciedad de los pobres del reino... Y nos duele su 
dolor, su pobreza. 
Cuando empobrecemos a nuestros hermanos indígenas o negros por 
imponerles una "evangelización ciega", empobrecemos tristemente a la 
Grata Noticia de Jesús, la hacemos noticia de muerte y de desintegración, 
y ordenamos por su medio a los indígenas o negros a ocupar los últimos 
puestos en nuestra iglesia, guiñapos para la sociedad que les espera ávida 
de sus tierras. Nuestras historias indígenas, nuestras ideologías, nuestras 
manifestaciones culturales, la vida de nuestros héroes nos han dado coraje 
y resistencia por largos años. Dios está y estuvo con nuestros pueblos, El 
nos evangelizó primero y nos dio maneras y caminos muy peculiares por 
dónde dejarse encontrar, y El utilizó nuestras ropas, nuestras flechas, 
nuestras calabaza de chicha de maíz, y no se arrepiente habernos dado esa 
manera de vivir, y El con nosotros, con nuestros ancianos fue trazándonos 
una historia de salvación muy nuestra... 
Hermanos sacerdotes, religiosas y religiosos indígenas, que Jesús 
respetuoso de la viejas cosas de los ancianos, y libre al mismo tiempo en 
las nuevas y radicales exigencias del reino, en la corrección hasta 
violenta, nos guíe por este camino tan espinoso y atractivo que nos toca 
compartir con los hermanos misioneros de otras naciones. Que el Dios de 
nuestros padres nos permita dejar una semilla siquiera de liberación para 
nuestros pueblos por tanto por tanto tiempo desconocidos, compadecidos, 
humillados y apisonados. 
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LA ANTIGUA Y NUEVA EVANGELIZACION VISTA POR 
LOS PUEBLOS AFROAMERICANOS ABVA 
\AI_A 
Antonio Aparecido da Silva 
La memoria de estos quinientos años de evangelización del Negro 
en el Brasil debe provocar, cuando menos, un sentimiento de contricción 
e indignación ética. 
No vamos a reproducir aquí toda la narración histórica. Sería 
demasiado largo y ajeno a nuestro propósito. En síntesis, se puede decir 
que en general el encuentro de las Iglesias cristianas, en particular de la 
católica con la cultura de África fue bastante desastroso. 
Es lógico que muchos, en nombre de la falsa ortodoxia y fidelidad a 
la Iglesia, intentarán justificar las faltas históricas, las convivencias, 
evocando el principio de la conciencia posible. 
Insistiendo en la afirmación de que un análisis histórico y objetivo 
sobre la Iglesia, no puede hacerse porque la conciencia y los criterios de 
antaño eran distintos, ya que su conciencia social no alcanzaba las 
fronteras actuales. 
Este argumento sería capaz de convencer a la población negra, si la 
Iglesia fuera una institución únicamente a la merced de la evolución de la 
escuelas sociológicas. Pero la primera fuente de la Iglesia es la Sagrada 
Escritura, la Biblia, sobre todo el Nuevo Testamento, en que las 
enseñanzas de Jesús contra toda dominación fueron desde los primeros 
momentos de la evangelización, aprendidas y predicadas por los 
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apóstoles: "En Cristo, todos vosotros seréis uno solo. No habrá judío ni 
griego, no habrá esclavo ni libre, no hay hombre o mujer" (Gl 3,28). 
La antigua y nueva evangelización vista por los afroamericanos, 
sugiere contemporáneamente una revisión y una mirada prospéctica con 
base en las aspiraciones y deseos de nuestro tiempo. 
En ambas direcciones sobresalen algunos puntos que serán objeto 
de nuestra atención. El primer punto es precisar la noción de "antigua y 
nueva evangelización". Pero, además de eso, cabe también aclarar los 
resultados derivados del método y de la acción evangelizadora que 
influenciaron la formación de conciencias y corroboraron el estudio actual 
en que se encuentra la comunidad de los negros. 
Entre otros puntos, se destacan los siguientes: a) la negación 
material y simbólica del negro; b) la inculcación del "habitus" moral 
dominante; c) el prejuicio de la superioridad frente a la inferioridad negra; 
d) la negociación de la historia negra. 
La reflexión sobre el pasado y las luchas del presente, indican unos 
rumbos en la búsqueda de la superación de los problemas actuales que 
afectan a la gran mayoría de esta parte significativa de la población 
latinoamericana y brasileña. En un país que carece de estadísticas, como 
el nuestro, no es fácil saber con precisión cuántos negros hay. Los pocos 
datos estadísticos disponibles, bailan al compás de la ideología blanca, 
fluctúan según los interese de las fuentes. Y en el Brasil, este será siempre 
un problema presente, porque entre nosotros, más que un asunto de 
estadística, el ser negro es una cuestión de conciencia. Sin embargo, en 
cualquier hipótesis, la evidencia de los hechos -mayor argumento 
científico- muestra que no se trata de una minoría. En el Brasil el que no 
es visiblemente negro lo es por origen próximo: o lo es en los rasgos 
físicos -cabello, labios-, en la ligereza del andar, el bamboleo del cuerpo, 
y sobre todo en la lucha solidaria. 
Una nueva evangelización tendrá que hacerse así: a) partiendo del 
reconocimiento histórico del pueblo negro; b) de la denuncia de las 
ideologías racistas; c) del rompimiento del prejuicio de inferioridad; d) 
de una nueva conciencia del pueblo, y del pueblo de Dios; e) del cambio, 
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de la indignación ética a la narración transformadora. Desde el comienzo, 
lo que nos parece claro es que el problema negro, contrariamente a una 
sectorización capaz de ofuscar la problemática del pobre actualmente, 
revela sus más profundas raíces. La cuestión es el punto de encuentro de 
los empobrecidos -mujer, menor, indio, sin tierra- porque allá, en el 
margen, está tirado el pobre más pobre: el negro. 
ABVA 
LA ANTIGUA EVANGELIZACION 
Tomando en cuenta que la evangelización del negro ocurrió en 
situaciones históricas adversas y hostiles, veremos que ella tiene marcas 
indelebles. El capitalismo mercantilista decretó la sentencia injusta de 
cautiverio de los pueblos negros y convirtió a la cristiandad colonial en su 
verdugo. 
Pero es interesante observar que desde el comienzo de la 
esclavitud, la sabiduría negra supo discernir entre la fe cristiana, 
portadora de los anhelos de liberación, y la cristiandad reforzada por los 
patrones, convertida en instrumento de subordinación de los pueblos a los 
intereses del capital. 
Eso era evidente para el negro. La Iglesia era portadora de un 
mensaje de liberación que ella misma no utilizaba. La Buena Nueva fue 
vivida, en la lucha y el holocausto, por los negros, en los poblados de 
chozas y sus cultos "malditos". 
En la aldea negra-catacumba surgía la comunidad de fe que tenía 
como Iglesia-hermana a aquella de las tantas tribus esparcidas por el 
continente. 
La misma fe que llevó los negros a los quilombos, los hizo 
miembros de las hermandades. No importa si la lucha era para hermanar 
al negro y a todos los empobrecidos en la república liberadora de 
Palmares, o si la vuelta de los negros alrededor del hermano mayor era 
para rendir homenaje a los muertos. En la concepción de los negros, todos 
están vivos: muertos y orixas. 
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En corto tiempo, con las sobras de la evangelización que escapaban 
de la casa grande en que se demoraban los evangelizadores, a^ población 
negra aceptó el centro de la evangelización e hizo de él su única riqueza: 
caminar juntos al "quilombo-pascoa", el reino de la fraternidad. Quilombo 
en que San Jorge y Ogum convivían sin discriminarse; en que Nuestra 
Señora y lemanjá serían servidoras del mismo Señor de la vida. 
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Quilombo es herencia de los que luchan. Y la fe en la resurrección 
hacía sonreir a los negros mientras que los señores del ingenio hacían 
chocar las copas y conmemoraban el asesinato de Zumbi. Los negros 
sonreían. Habían aprendido solos, en el silencio de sus chozas, en las 
aldeas-catacumbas, que quien vive en las sendas de Jesús de Nazareth 
nunca muere. Zumbi había resucitado en Cristo, y estaba 
permanentemente presente. 
Los sufrimientos, la humillación, la lucha...fueron los grandes 
evangelizadores del pueblo negro, haciendo florecer la semilla del Verbo 
que habían traído consigo de las tierras africanas. 
Pero, ¿cuáles de los elementos definen la antigua evangelización? 
¿Cuál es su alcance histórico? ¿Y sus características? 
Los fracasos de la antigua evangelización 
Aunque los primeros contactos del pueblo negro con los 
evangelizadores en América Latina y el Brasil, hayan sido hechos por 
medio de la imposición del bautizo, parece que no hubo una preocupación 
formal en cuanto a la evangelización de los esclavos. 
Por ejemplo la catequesis de los jesuitas fue sistemática con los 
indios, pero difícil con los africanos, obstaculizada inclusive por la 
resistencia de los señores y contenida por los límites que la esclavitud 
imponía a la práctica misionera en este campo.1 
Textos de la época demuestran la difidencia en el cuidado religioso 
1. Cf Vainfas, Ronaldo, Ideología e Escravidáo, Vozes, Petrópolis 1986, p. 
57. 
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con el negro: "En las haciendas e ingenios hay gran cantidad de esclavos, 
que nunca oyen misa, aunque tengan en ellos sacerdotes que las cantan, y ^ B V / ^ K . 
por serlas Iglesias pequeñas, y los esclavos andan desnudos y por el mal \ / ¿ \ | / ¿ \ 
olor sus señores y portugueses no los dejan estar adentro ni afuera de las 
Iglesias. Además, desde la madrugada, en los días santos, van a los 
bosques a buscar comida, ya que sus señores no les dan (...) Estas 15 0 20 
mil almas parecen no tener más que el nombre de cristianas, y todo el 
resto de la gente pagana ni así se podrá salvar si no serán mejor instruidos 
y controlados en las cosas de la fe".2 
Además, pesaba el hecho de que el señor era considerado el jefe del 
esclavo, y siervo cristiano el señor, sus pertenencias automáticamente 
también lo eran... De manera que, más que una acción evangelizadora, se 
combatía toda y cualquier forma de expresión religiosa salida de la 
cultura negra. 
Con todo, es innegable que la evangelización "latu senso" tuvo gran 
incidencia en la vida del pueblo negro. La antigua evangelización colonial 
está dentro del ideal misionero que no quería propagar la fe solamente por 
simple conversión, sino implantar un nuevo universalismo. La vocación 
universal de la Iglesia se expresa en la idea de misión, y partiendo de un 
universo de una Europa fragmentada por la Reforma, se busca una 
uniformidad religiosa, aunque para lograrla sea necesario sacrificar 
costumbres y suprimir culturas. 
Si el gran objetivo de la antigua evangelización era aumentar el 
número de miembros del Reino y conquistar almas, el bautizo de los 
negros, acompañado de formalidades burocráticas, era suficiente para 
realizarlo. 
La evangelización antigua está directamente referida a los cuadros 
y dimensiones del campo eclesial. La Iglesia colonial estuvo durante todo 
el tiempo, subordinada al Estado portugués, llegando así a ser una rama 
ídem, p. 82 
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del aparato administrativo de la corona. Esta situación condiciona en gran 
parte los rumbos de la acción eclesial. 
La antigua evangelización, por tanto, está marcada por el dominio 
del rey, que no solamente implicaba la recaudación de los impuestos para 
las arcas del Estado, sino facultaba al rey, como jefe de Estado y gran 
Maestro de la Orden de Cristo, el nombramiento de todos los cargos 
eclesiásticos en la colonia, por medio de la determinación de obispos 
señalados a Roma, y de los demás sacerdotes a los obispos. La antigua 
evangelización en relación al negro, no termina con el nacimiento del 
Estado Moderno (1889) que suprimió la religión de Estado. 
En cierta forma, esta antigua evangelización llega hasta el Vaticano 
II. En este largo período histórico, lleno de detalles, dos aspectos merecen 
particular mención desde el punto de vista de la evangelización. 
Uno es el hecho de que, a pesar de la acción represiva de las clase 
señorial y de la Iglesia, se constituyó un verdadero arsenal de cultura y 
religión del negro; el culto africano resistió a través de cuatro siglos de 
práctica-catacumba, y sigue existiendo en varios países de América 
Latina, exigiendo por parte de la fe cristiana una reflexión inculturada. 
Sin duda, el hecho de que la evangelización en el Brasil colonial 
tuvo carácter esencialmente devocional, contribuyó también a evitar la 
supresión de los cultos de procedencia. Eso no ocurrió en las zonas de 
evangelización protestante. El otro es el hecho del notable número de 
esclavos que durante la colonia se asociaron en Hermandades y 
Cofradías: Hermandad de San Benito, de Nuestra Señora del Rosario de 
los hombres negros, etc. 
Las hermandades, aunque simbólicamente controladas y con un 
campo de acción propio determinado, fueron congregadas por el negro en 
torno a la fe y adquirieron por el estatuto de Iglesia. La identidad eclesial 
del negro en el Brasil, por ejemplo, pasa por las hermandades 
Estos dos hechos muestran las contradicciones de la evangelización 
colonial. Aunque los intereses estructurales intentaran determinar la 
práctica religiosa, reduciéndola a aparato ideológico a su servicio, ella 
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escapó a sus pretensiones hegemónicas y acabó produciendo realidades 
distintas, a veces contradictorias. 
Puede parecer exagerado decir que la antigua evangelización llegó 
hasta el Vaticano II, con sus características compulsorias. Lo que pasa, es 
que de hecho hasta ese período, la evangelización promovida por las 
Iglesias consistió en prácticas guerreras y prejuiciadas respecto a las 
manifestaciones y expresiones culturales y religiosas heredadas del 
mundo negro. Esta actitud hizo de la evangelización simplemente un 
instrumento ideológico de represión cultural, en vez de realizarla como un 
anuncio del Reino de Dios. 
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En síntesis, la historia nos autoriza a decir que "la evangelización 
antigua" estuvo implicada en el proyecto colonizador, justificando la 
esclavitud africana, buscando los fundamentos morales, jurídicos y 
religiosos de su existencia, influyendo, en conclusión, en su legitimidad. 
Para concluir este primer momento de la presente reflexión, nos 
parece interesante destacar cuatro puntos derivados de la empresa colonial 
esclavista ligados a la evangelización. 
La negación material y simbólica del negro 
La esclavitud fue sin duda, el fenómeno histórico de mayor 
consecuencia social. 
Los intereses del capital colocaron frente a frente a blancos y 
negros y promovieron una relación de dominación de clase y color. Para 
el negro, la explotación tiene nombre y color: es capitalista y es blanca. 
El gran intento de la empresa colonial esclavista, es aniquilar al 
negro desde su realidad material y simbólica. Transformándolo en 
mercadería. Cambiándolo por animales y objetos de consumo. La 
concepción de los patrones es que el negro es aquel que no es, no puede, 
no sabe. 
Pero al mismo tiempo en que la predicación ideológica intenta 
negarlo, las necesidades estructurales de la forma de producción lo 
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afirman: "Los esclavos son las manos y pies de los señores de la industria, 
porque sin ellos Brasil no pudiera hacer, conservar ni aumentar haciendas 
ni tener una industria corriente".3 
Lo que pasa es que el negro fue, en algunas zonas, la mano de obra 
exclusiva desde los comienzos de la colonia. 
Durante todo ese período, la historia del trabajo es sobre todo la 
historia del esclavo. Primero en los cañaverales, más tarde en las minas de 
oro, en las ciudades o las haciendas, él era el gran instrumento de trabajo. 
Derrumbando selvas, labrando las plantaciones, en la búsqueda de oro, en 
las fábricas, en la estibación, cargando sacos de mercadería o pasajeros, el 
esclavo fue figura central en el paisaje colonial. Más que mano de obra, el 
esclavo fue "status symbol", señal de riqueza: hubo épocas en que la 
importancia del ciudadano se medía por el séquito de esclavos que lo 
acompañaba en la calle. La legislación y la costumbre consagraban este 
significado: se concedían tierras y dinero al que tenía cierto número de 
esclavos. Poseer esclavos confería distinción social: "él representaba el 
capital invertido, la posibilidad de producir" .4 
La esclavitud es el único medio de crear riquezas en el Brasil: las 
motivaciones económicas modernas quedan al descubierto. Al mismo 
tiempo se evidencia el sentido institucional de la legitimidad de 
esclavitud. Y el esclavo es negro africano. 
La inculcación ideológica del "habitus" moral dominante 
Convencidos de la necesidad de mano de obra esclava y de la 
legitimidad de la esclavitud africana, la clase dominante intentó construir 
normas que pudiesen asegurar su posición. Por tanto, era necesario fijar 
ciertas condiciones materiales de vida de esclavo, reconcebir su 
educación, adoctrinarlos en la fe cristiana, inculcarle, en conclusión, un 
ABVA 
\AI_A 
3. Antonil, J. A., Cultura e Opulencia, Ed. Melhoramentos, Sao Paulo 1976, 
p. 89. 
4. Cf. Viotti da Costa, Emilia, Da Senzala á Colonia, Ed. Ciencia Humanas, 
Sao Paulo 1982, p. X. 
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nuevo "habitus" moral capaz de domesticarlo y hacerlo útil para los 
intereses de más productividad. >\ p^VVV 
En la construcción del "habitus" dominante, se entrecruzaron 
motivaciones económicas, sociales, religiosas y morales. 
Trabajo, sustento, educación, castigo... son formas utilizadas para 
hacer penetrar el ideal dominante y convencer al negro de su dominación. 
El "habitus"moral dominante busca justificar y legitimar la 
explotación del hombre por el hombre. Usa una argumentación 
nacionalizadora asentada sobre falsas normas morales. Argumentos 
nacidos de intereses utilitarios que favorecen actitudes complacientes, 
dando origen a su pretendido humanismo. 
Hay un código de ética que funciona entre señores, y otro que sirve 
para las relaciones con esclavos. Estos, a su vez, tienen las normas que se 
les impone artificialmente por parte de los amos, y las suyas propias. 
Todos entran en conflictos, son contradictorios. Esta confusión de normas 
éticas lleva, inevitablemente, a su falseamiento, a las actitudes paradójicas, 
la desorganización social, y es particularmente favorable a la disociación 
entre principios morales y conducta práctica. Hay dos mundos, el del 
señor y el de los esclavos, que conviven, se tocan e interpenetran en las 
funciones necesarias, sin comprenderse. 
Superioridad blanca versus inferioridad negra 
La sociedad esclavista, transformando al africano en un esclavo, 
definió al negro, prejuicialmente, como raza, y demarcó su lugar, su 
manera de tratar y ser tratado, las formas de interacción con el blanco y 
además, instituyó el paralelismo entre color negro y posición social 
inferior. 
El color llegó a ser fuente de privilegios. El color de la piel 
influenció la distribución de los individuos en las distintas posiciones de 
estructura de clase. La relación interracial (blanco-negro) queda 
deformada incluso después del período esclavista. El blanco, partiendo de 
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su superioridad efectiva en el orden social esclavista, se cree 
ortológicamente superior y alimenta cada vez más a este sentimiento. 
El negro, gracias al bombardeo ideológico, se fue creyendo 
inferior, y asimilando el papel de disciplinado, dócil, sumiso y útil. 
En cambio, el blanco actuaba con el autoritarismo a veces 
paternalístico característico de la dominación señorial; el negro fue 
asimilando la inferioridad. 
La inculcación ideológica que vinculaba la inferioridad, llegó a 
penetrar tan profundamente en su ser, que el negro llegó a la negación de 
su propio cuerpo. 
El negro está condicionado al repudio de su cuerpo, considerado 
feo, antiestético, inelegante. Se le propone, al contrario, como ideal, el 
biotipo europeo blanco. 
El modelo de identificación normativo-estructurante que él 
enfrenta, es en realidad un fetiche: el fetiche de la blancura. Para el sujeto 
negro oprimido, los individuos blancos, distintos en sus efectivas 
realidades síquicas, económicas, sociales y culturales, toman una forma 
insuperable, universal y uniforme: la blancura. Ella impresiona al negro 
antes que él comprenda o vea las fallas físicas del blanco: la blancura es 
el fetiche que funciona como un dato previo, una esencia que precede la 
existencia y las manifestaciones históricas de los individuos reales, que 
son solamente sus amantes actualizados. 
El fetichismo en que se basa la ideología racial, hace del predicado 
blanco, la blancura, el "sujeto universal y esencial", y del individuo 
blanco un "predicado contingente y particular". 
Víctima de los efectos de esta alineación, al negro le importa poco 
lo que el blanco real, individuo o grupo, haga, piense o sienta. 
El negro sabe que el blanco creó la inquisición, el colonialismo, el 
imperialismo, al antisemitismo, el nazismo, el estalinismo y tantas otras 
formas de despotismo y opresión a lo largo de la historia. Y sabe 
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también que el blanco creó la esclavitud y el pillaje, las guerras y 
destrucciones, diezmando miles de vidas, y sabe que, hoy como ayer, por 
su manera de hacer lucro y tener poder, condenó y condena a millones y 
millones de seres humanos a la más abyecta y degradante miseria física y 
moral. 
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El negro sabe todo eso, y acaso mucho más, pero, hipnotizado por 
el fetiche del blanco, está condenado a negar todo aquello que contradiga 
al mito de la blancura.5 
Negación de la historia del negro 
Otro elemento de estrangulación del pueblo afroamericano, es el 
ocultamiento de su historia. La historia del negro fue distorsionada y 
negada desde el momento en que comenzó a representar una potencial 
amenaza al orden social dominante. 
El negro combativo, luchador, que resiste hasta las últimas 
consecuencias -y sobre todo el liderazgo colectivo negro que construye 
los pasos a la liberación- no es reconocido por la historia oficial. Se 
difunde, al contrario, la imagen de unas masas negras apáticas y 
desorganizadas, con el sello de la "naturaleza pacífica del negro". 
La historiografía oficial persiste en presentar al negro como un 
reisignado descendiente de los esclavos. En realidad, se trata de un pueblo 
portador de noble dignidad, y que fue esclavizado. 
El rescate de su historia es fundamental para una nueva 
evangelización. 
La emergencia de la conciencia negra 
La comunidad negra, en Brasil y América latina, vive una 
situación de tensión entre la inconsciencia secular asegurada por los 
mecanismos de dominación, y la conciencia crítica que a la luz de la 
5. Cf. Souza, Neusa Santos, Tornar-se Negro, Ed, Graal, Rio de Janeiro 1983, 
p. 4. 
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realidad presente busca en la militancia un futuro alternativo. Una buena 
parte del pueblo negro es mantenida alienada de sus problerr « y valores. 
Víctima de la predicación ideológica de la "democracia racial", una buena 
parte de la población negra se siente incapaz de afrontar los problemas 
que le afectan. Pero, movimientos negros históricos (Palmares, Males 
etc.) muestran la permanente presencia de lucha del pueblo negro en la 
diáspora. 
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Los movimientos, en algunas épocas más vistosos, en otras con 
oportunidades de actuación por coyunturas políticas, pero siempre vivos, 
existieron en el pasado y continuarán en el presente. 
Grupos negros en las Iglesias 
"El crecimiento de la conciencia negra en los distintos sectores de 
la sociedad, fortalecen continuamente el surgimiento de organizaciones de 
negros en el seno de las Iglesias. En un nuevo repensamiento de las Iglesias 
y del comportamiento para la transformación de la sociedad". 
La comunidad negra viene redescubriéndose cada vez más como 
comunidad de fe. Y es como tal que presenta los reclamos de este pueblo 
sufrido. Las Iglesias siempre se mantuvieron alejadas de las 
reivindicaciones de los movimientos negros, seguramente por 
considerarlos algo fuera de sus cuadros. Las reivindicaciones eran 
consideradas problemas relacionados con la sociedad civil y las 
estructuras políticas. 
Uno de los aspectos de la novedad es que la conciencia del negro 
emerge dentro de las Iglesias. 
Los cuestionamientos ya no vienen simplemente desde afuera, sino 
brotan de la identidad de la fe. Es una significativa parte de la comunidad 
de los bautizados que, sintiéndose excluida y marginada, presenta sus 
dolores y propuestas. 
Desde al año 1980 hasta ahora, los grupos negros se están 
multiplicando en los barrios y las comunidades parroquiales. 
Es una presencia que intenta no solamente redimir un pasado 
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contradictorio, sino indicar nuevos caminos para una auténtica 
evangelización. / \ B V / ' \ 
Es una práctica reciente en las Iglesias de Brasil, que se topa con 
muchas dificultades por tratarse de una iniciativa que surge del mundo de 
los pobres, o sobre todo, por tratarse de los anhelos del pueblo negro. 
A pesar de los obstáculos, el trabajo y participación crecen: las 
reuniones locales y los encuentros regionales están ahora más articulados, 
con reflejos en todo el país. 
La presencia del negro en las iglesias, actualmente, constituye un 
hecho nuevo en tanto que no se trata de reproducir una postura de 
sometimiento, sino una participación con la conciencia de ser iglesia y 
poder así participar en los beneficios y anhelos de la comunidad de fe. 
ELEMENTOS PARA UNA NUEVA EVANGELIZACIÓN 
VISTA POR LOS NEGROS 
Gran parte de la población negra del Brasil, es católica. Otra parte 
se dividen las distintas denominaciones religiosas, desde los cultos afro a 
las religiones pentecostales. 
La comunidad negra de los bautizados tiene la misión de 
sensibilizar a la Iglesia como un conjunto para la realidad del pueblo 
negro. Dada su situación de pueblo marginado, la comunidad negra está 
en posición de sujeto y destinatario de la evangelización. Y como tal debe 
ser escuchada en esta nueva etapa de la evangelización en América Latina 
y en el Tercer Mundo. 
Vamos a mencionar a continuación algunos puntos que nos parecen 
importantes para una nueva evangelización. 
Opción por los pobres más pobres 
La marca profunda de evangelización en este final, del siglo, ha 
sido la vuelta de la Iglesia históricamente, a la opción por los pobres. 
Ratificándola en Puebla, la Iglesia latinoamericana estaba asumiendo el 
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compromiso de ir, en este asunto, hasta el fondo. Y en esta misma 
dirección se dirige a la segunda etapa de esta reflexión: la opción por los 
negros que forman el contingente más pobre entre los pobres. 
La urgencia de opción de la Iglesia por los negros, va de la 
necesidad del "ennegrecimiento" de sus cuadros, hasta la asunción del 
negro en su realidad concreta sociocultural. 
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Profundización eclesiológica 
Una nueva evangelización requerirá un pensamiento de la misión 
de la Iglesia en base de la óptica del negro. Mirar el mundo desde el lugar 
en que este pueblo se encuentra. Partiendo de los criterios del Reino de 
Dios, identificar a la Iglesia y su misión con su rostro negro. Ir más allá 
del estricto concepto institucional de la Iglesia y percibirlo en la acción 
del Espíritu en el mundo. 
Requerirá, así mismo, una mayor apertura del espacio litúrgico; de 
convivencia ecuménica, sobre todo una mayor percepción de la 
religiosidad popular como fuente genuina de inculturación. 
Reflexión Teológica 
En el congreso Internacional de Teología realizado en Roma en 
1966, inmediatamente después del Vaticano II, el Papa decía que el éxito 
del Concilio en gran parte iba a depender de la contribución de la 
teología. 
También cuando se proyecta una nueva evangelización, el papel de 
la reflexión teológica es indispensable. 
Una teología pertinente y sensible al mundo negro; una teología 
que pueda captar problemas que surgen de la práctica pastoral y las 
proponga para el incremento del proceso de liberación. Una teología que 
muestre la tradición de la revelación en el mundo de los pobres, y 
evidencie al negro no solamente como prioridad social sino también como 
lugar prioritario de la manifestación de Dios. 
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La teología debe volver a la reflexión bíblica en que el negro, por 
su condición, surge como nuevo elegido llamado en la fe a sacudir las / \ B T Y / * \ 
bases del mundo. Una teología que denuncie los obstáculos del Reino, "VV^I /S. 
pero que al mismo tiempo reúna en la esperanza militante a los negros y a 
todos los marginados que creen y esperan contra toda esperanza. 
Incremento de la Acción Pastoral 
La pastoral, en cuanto centro dinamizador de la evangelización, 
necesita ser por excelencia un espacio dedicado también a la causa negra. 
Es a través del incentivo a la formación de pequeños grupos de 
reflexión sobre el problema, del ejercicio de participación en las varias 
pastorales, que el negro irá superando el obstáculo de la conciencia 
sumisa que se le impuso. Participando en dos momentos. El primero es el 
del grupo específico, formado preferiblemente por negros; allá sin la 
censura de los blancos, el negro deberá poder colocarse abiertamente, sin 
recelo, y tomar conciencia, de sus problemas, valores y posibilidades. 
Es la participación en el grupo específico la que da la conciencia 
del orgullo de ser negro, y la dignidad del pueblo. 
Conciente de sus derechos y de su historia, el negro comienza a 
participar activamente como sujeto del proceso. 
Así, mismo la formación de pequeños grupos parroquiales, es 
fundamental para que la gente morena supere la inconsciencia y el 
bloqueo de la inferioridad. 
Pero hay un segundo momento, en que el negro que participa del 
grupo específico participa en las otras iniciativas y asociaciones 
parroquiales y comunitarias. Su presencia en estas instancias es un 
continuo llamado de atención, para que, al considerarse los problemas, el 
problema negro no sea escamoteado. Debe también sensibilizar la 
parroquia sobre el asunto, y asumirla como opcióa 
A través del ejercicio de la participación las palabras y extrañeza de 
los sectores del clero van desapareciendo. 
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En esta obra, que es al mismo tiempo específica y comunitaria, 
todos los que sabemos oir los llamados del Evangelio van abriéndose, y 
percibiendo que la sufrida y humillada gente negra no intenta construir 
ningún poder paralelo, ni una pretendida separación. Al contrario, 
reivindica solamente sus derechos de ciudadanía, y creyendo en la utopía 
evangélica del Reino, quiere beneficiarse con los bienes que con sudor y 
sangre ayudó a producir. 
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La nueva evangelización se da cuando, desde el sufrimiento del 
negro, la Buena Nueva de la liberación es anunciada. Y ella comenzó en 
el Brasil el día en que arrastrando la pesada cadena que amarraba sus pies 
y manos, el negro se acercó a su hermano de cautiverio en la aldea y le 
susurró al oído; "Vamos al Quilombo -Pascua de Liberación". 
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SUJETOS Y HORIZONTES NUEVOS 
ABVA 
José Comblin 
América Latina fue objeto de evangelización. En parte fue también 
sujeto: pero solamente en parte, ya que, por otra parte, fue objeto pasivo 
que se sometió a la Iglesia Cristiana sin llegar realmente a ser un sujeto 
cristiano que asimila al Evangelio evangelizado. Luego de 500 años la 
evangelización no deberá consistir en una prolongación o revivificación 
de la historia del pasado, o nada más. Lo que fue una equivocación por 
500 años de evangelización debe ser rechazado. Lo que fue un acierto, 
debe reasumirse y a veces redescubrirse, porque a veces sucedió que lo 
mejor de la evangelización fue sofocado, marginado, sumergido por las 
estructuras dominantes, mucho menos evangélicas. Sobre este punto 
basta recordar las persecusiones que sufrieron los defensores de los indios 
y los negros por parte del sistema dominante, o el rechazo del que fueron 
víctimas los misioneros que evangelizaron a los pobres. En el Noreste 
sentimos todavía los efectos del rechazo de que fue víctima el Padre-
Mestre (Abad?) Ibiapina. 
QUE ES EL EVANGELIO, Y QUE ES EVANGELIZAR 
El asunto del sujeto de la evangelización está subordinado a una 
interrogante previa: ¿qué es el Evangelio y la Evangelización? La 
respuesta a esta pregunta es problemática. No podemos partir de los 
conceptos comúnmente admitidos o implícitos en las Iglesias. En 
realidad, los conceptos del Evangelio y evangelización se alejaron de sus 
orígenes, en virtud de los movimientos históricos combinados: 1) la 
reducción del Evangelio al mundo cultural grecorromano por la 
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mediación de la idea de revelación; 2) la reducción del Evangelio a los 
intereses conscientes o inconscientes de los dominadores. 
Si los evangelizadores de los esclavos son los propios dueños de los 
esclavos (Sínodo de Bahía), si los evangelizadores de los indios son los 
invasores de tierras y los destructores de su civilización, si los 
evangelizadores de los pobres son las clases priviligiadas (clero, 
funcionarios del reino, letrados), ¿cómo el Evangelio y la evangelización 
podían dejar de sufrir graves deformaciones? Inevitablemente tales 
legisladores ocultan algunos de los aspectos más fundamentales del 
Evangelio y distorsionan algunos aspectos igualmente importantes. 
En el Nuevo Testamento, el punto de partida de la fe es la 
esperanza. Todo parte de la esperanza. El Nuevo Testamento presupone al 
antiguo: el anuncio de la venida del Reino supone la esperanza del Reino. 
El cristianismo supone el judaismo. El Antiguo Testamento será actual 
hasta el fin de los tiempos y el testimonio de Israel será necesario hasta el 
fin de los tiempos. Israel nos recuerda la importancia fundamental del 
futuro y la esperanza. El Evangelio habla solamente para quien vive en el 
futuro, para quien vive, antes de nada, de una esperanza. Se trata de la 
esperanza de un mundo nuevo: no solamente de la esperanza de una vida 
después de la vida terrenal y la muerte. La esperanza de Israel y del 
Antiguo Testamento se refiere a la totalidad de la humanidad. La 
humanidad está aguardando una renovación total: véase Rm 8 19-25 
(recordemos que el cap. 8 de Rm contiene la síntesis y la sustancia y el 
alma del Evangelio de Pablo); véase Le. 1-2 etc. 
La idea de la revelación nacida del contacto con la filosofía griega 
creó confusión, ya que prescinde de la marcha histórica real de la palabra 
de Dios. Presenta las cosas como si Dios hubiera revelado contenidos 
intelectuales, conocimientos sobre realidades ocultas, a ofrecerse a la 
aceptación de fe. Según tal esquema, la fe viene primero, y luego vendría 
la esperanza. Pero, la marcha real es diferente: primero viene la 
esperanza, luego la fe, como lo demuestran los evangelios y Pablo. 
En realidad el Evangelio aparece partiendo de la esperanza, y 
anuncia a los que esperan, que su esperanza recibió su premio: llegó el 
objeto de la Esperanza. La esperanza ya no es pura, ya que aparecieron las 
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primeras señales de la realización: el mundo que se esperaba, ya comenzó 
a existir. La fe consiste en reconocer las señales actuales que confinnan la 
esperanza del futuro. ' V A I A . 
Por eso, el objeto propio de la fe, es la resurección de Jesús, y éste 
es testimonio de los apóstoles. La esperanza se vive en la cruz. En la 
vivencia de la cruz sale la proclamación de la resurrección de Jesús: ahí 
cambia el significado y la vivencia de la cruz. La fe consiste en afirmar el 
sentido auténtico de las señales: son la confirmación de la entrada del 
Reino de Dios. Pero la esperanza no desaparece, ya que el objeto de la fe 
es aún confuso por un velo. No vemos la resurrección de Jesús, no vemos 
que las señales son señales del reino. Lo que se ve es susceptible de 
diversas interpretaciones. Los judíos vieron lo mismo que vieron los 
discípulos, pero no reconocieron en eso las señales del reino. El que tiene 
fe ve la presencia del Reino de Dios en todas las señales que se vieron en 
tomo a la resurrección de Cristo: todas las obras de Jesús en la Galilea 
que anticiparon la resurrección y las obras del espíritu luego de la 
resurreción, que manifiestan toda la abundancia de los frutos de esta 
resurrección, de Jesús. 
Este es el contenido del Evangelio: son todas las señales de la 
llegada del reino de Dios entre nosotros, desde el nacimiento de Jesús 
hasta el momento presente. Y la evangelización es realizada por el propio 
Dios, que usa personas dotadas de dos cualidades: vivir, por un lado, de la 
esperanza, y testigos de las señales de la presencia del reino. El Evangelio 
solamente tiene fuerza si procede de personas que pueden atestiguar 
partiendo de una experiencia personal y vivencial, las señales de la 
llegada del reino, las que pueden decir: "Lo que nosotros vivimos y 
oímos, os lo anunciamos" (1 Jo 1, 3). 
La teología nacida de la cultura grecorromana, hizo del 
cristianismo un conjunto de conocimientos teóricos sobre un sistema 
religioso estable, sin historia, que prescinde de una vivencia real, de una 
historia real. Así que evangelizar resultó ser enseñar el catecismo o una 
doctrina teológica resumida en un catecismo, e intentar convencer a los 
oyentes a aceptar tal catecismo como camino para la vida. Así se hizo, en 
gran parte, la evangelización en América Latina: como una catequización 
de los pueblos aborígenes, o de los esclavos. Tal catequización prescindía 
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de la condición real de los oyentes: no partía del sufrimiento de los indios, 
ni de la desesperación de los esclavos. Les hablaba como si hubiesen 
estado en condición de iguales respecto a los catequistas, cuando en 
realidad los catequistas gozaban del apoyo del sistema de dominación, y 
los indios, así como los esclavos, no tenían ni un mínimo de autonomía, 
ni libertad de elección. 
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EL SUJETO DE LA EVANGELIZACION 
El evangelizador es Cristo. Los evangelios muestran los aspectos o 
etapas de su misión de evangelizador. Jesús evangeliza en la cruz, y Jesús 
evangeliza por medio de sus gestos proféticos en los caminos y lugares de 
Galilea. Esta doble misión se prolonga en el doble aspecto del pueblo de 
Dios: evangelizador es el pueblo de Dios que vive la cruz, y evangelizan 
los profetas de la Iglesia (todos los cristianos son llamados a profetizar, 
pero existen diferentes niveles, y hay profetas llamados individualmente, 
aunque siempre dentro de un pueblo profético). 
1. El Evangelio se proclama por el clamor del pueblo oprimido que 
vive su esperanza y su fe en la crucificción. Tal clamor prolonga el 
clamor del pueblo de Israel del Antiguo Testamento: en efecto, todo lo 
que había en el Antiguo Testamento vale perfectamente hoy: el clamor 
del pueblo de Dios, el clamor de los pobres y oprimidos sigue siendo la 
expresión de la esperanza. El pueblo de los pobres oprimidos aún ahora 
vive en la esperanza y de la esperanza. 
Entre el pueblo pobre y creyente de hoy y el pueblo del Antiguo 
Testamento, hay una diferencia. El pueblo creyente y crucificado de hoy 
ya vio las señales del Reino. Está en la cruz, pero sabe que habrá 
resurrección. Vive la fe en las señales, en medio de la esperanza. Se trata 
de una esperanza que culmina en la afirmación de la fe. El clamor de los 
pobres implica un clamor de fe, la protesta de fe en medio y frente a los 
opresores que no esperan, ni creen (aunque se declaren religiosos y 
muchas veces cristianos, ya que en América Latina los opresores fueron y 
aún son cristianos que reciben los sacramentos y afirman sus adhesión a 
todos los dogmas y preceptos de la Iglesia Católica). 
El Evangelio es proclamado por aquellos que sufren en la cruz: 
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aparece como el clamor, clamor de dolor y angustia, de indignación y 
protesta, de esperanza de quien no se resigna ni acepta su esclavización, 
clamor de fe del que tiene certeza de victoria porque ya vio las señales 
(las que siguieron luego de la gran señal de la resurrección de Jesús 
irradian en la historia la luz de la resurrección). 
2. Evangelizadores son también unas personas llamadas 
especialmente por Cristo y animadas por el Espíritu: no todos son 
igualmente apóstoles y profetas. Son individuos que por sus gestos y 
palabras muestran la presencia del reino. Personas más sensibles a la 
esperanza del pueblo, que encarnan, en cierta forma, la esperanza en su 
vida, y al mismo tiempo, dedican su vida a las señales del reino. 
Evangelizan con la obra y la palabra, siguiendo los pasos de Jesús en los 
caminos de Galilea, Samaría y Judea. 
Hay colaboración entre los dos polos de la evangelización: el 
clamor del pueblo y el anuncio de la llegada del reino, entre la vivencia de 
la cruz en la fe en la resurrección y las señales de la liberación mostradas 
por algunos en la Iglesia. Si las señales están separadas del clamor del 
pueblo, pierden su valor de evangelización. Si el clamor no fuera 
apoyado, ni estimulado, iluminado por la palabra de los profetas, tampoco 
tendría fuerza evangelizadora. 
¿Dónde está hoy el clamor del pueblo? ¿Dónde, las señales de los 
profetas? 
América Latina sigue siendo lo que fue desde la conquista: un 
continente de conquista y violencia. La conquista continúa: sigue 
exterminando a los indios y les quita sus últimas tierras, marginando a los 
negros, teóricamente emancipados, pero abandonados sin recursos ni 
espacio en la sociedad, sin reconocimiento de su raza, cultura y religión; 
sigue la conquista de los amos de latifundios que roban las tierras a los 
campesinos pobres, sigue en forma de superexplotación del trabajo en la 
industria, en el comercio. La expoliación continúa. La nueva 
"democratización" no modificó este programa de conquista de las fuerzas 
vivas del continente por parte de los grupos conquistadores. 
1. El clamor del pueblo se levanta de nuevo con más fuerza: lo que 
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cambió fue la atención brindada por los cristianos y la Iglesia. La Iglesia 
comenzó a desvincularse de los conquistadores para reasumir la posición 
de atención y apoyo a los oprimidos, que algunos tuvieron desde el 
comienzo. 
El clamor que evangeliza, es el clamor de los indios, los negros, los 
campesinos expulsados de sus tierras, los trabajadores despojados del 
producto de su trabajo. Esta es la cruz vivida por las multitudes en unión a 
la cruz del pueblo de Dios desde Egipto y Babilonia, junto con la cruz de 
Cristo y la de todos los discípulos. 
Ahí está la esperanza de un mundo nuevo y también la fe en las 
primeras señales. Solamente quien está en la cruz puede entender el 
mensaje de la resurrección de Jesús. 
2. En la Iglesia se levantaron unas voces proféticas que prestaron su voz 
al clamor del pueblo. No solamente se hicieron intérpretes de la esperanza 
y la fe del pueblo humillado, sino por sus palabras y actos confirmaron al 
pueblo su esperanza y fe. Predicaron el evangelio de la cruz. Luego, 
según Pablo, lo que señala al verdadero profeta y el verdadero apóstol, es 
el Evangelio de la cruz. Qué es el Evangelio de la cruz? Consiste en lo 
siguiente: anunciar que Dios libera a los pobres, que Dios se hizo pobre 
para salvar al pueblo de los pobres y oprimidos, y por consiguiente, que la 
liberación parte de los pueblos crucificados que tienen esperanza y fe de 
llegar a un mundo nuevo, no solamente después de la muerte, sino ya 
dentro de la humanidad. 
Evangelizar no consiste en enseñar un sistema religioso construido 
por completo, un sistema de creencias, sacramentos y preceptos. Esta fue 
la concepción de los conquistadores y del clero asociado a las clases 
dominantes, ya que en América Latina el clero fue siempre dividido. 
Puede decirse que la división del clero es consustancial a la historia 
latinoamericana. Por un lado hay los que transmiten un sistema completo 
sin aludir a las situaciones concretas, creyendo que están en un continente 
despojado donde reina la injusticia estructural. Por otro lado están los que 
se hacen portavoces de la esperanza del pueblo humillado y anuncian un 
futuro distinto. Hoy parece que la tensión interna se hizo más fuerte 
dentro de la Iglesia; nuevamente estamos viendo a cristianos que matan a 
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otros cristianos pensando así agradar a Dios (véase el libro de Mignone 
sobre la Iglesia y la dictadura en Argentina) / X B V / ' X 
\ALA 
EL CONTEXTO DE LA EVANGELIZACION 
Las Comunidades Eclesiales de Base y la Evangelización 
Estas comunidades se hacen portadoras de la evangelización, en la 
medida en que corresponden a uno de los polos, o a ambos polos de ésta: 
en la medida, en otras palabras, en que son partes del pueblo oprimido 
creyente que clama por el Dios libertador, o en la medida en que levantan 
su voz para suscitar y alimentar la esperanza y fe del pueblo 
latinoamericano, o en que realizan ambas cosas. 
Como señal, en esta definición están los criterios que permiten 
distinguir entre las verdaderas comunidades y las seudocomunidades 
eclesiales de base. Las comunidades eclesiales de base viven del pueblo 
oprimido y creyente: si no reúnen a los verdaderos pobres, no responden 
al modelo auténtico. 
Si por medio de las palabras y actos, las comunidades no 
demuestran tener las señales de la presencia actual del reino, si no son 
señales de transformación y liberación, no responden al modelo de las 
comunidades eclesiales de base. 
¿Por qué las comunidades de la evangelización? Porque el sujeto de 
la evangelización es siempre comunitario. Es el pueblo de Dios encarnado 
en la red de comunidades concretas que la constituye. El interlocutor de 
Dios, siempre es este sujeto colectivo. Comunitario quiere decir tanto 
personal como colectivo, ya que la persona se realiza en comunión con 
otros y por medio de tal comunión. 
El clamor es de toda la comunidad. Las voces de profetas que se 
levantan en medio del pueblo, no pueden ser voces solitarias: incluso 
cuando aparentemente el profeta se ve aislado, en realidad está en 
comunión con el pueblo, que se queda callado por encontrarse en un 
estado de opresión extremado. El profeta no habla solo, sino en 
comunidad con su pueblo. 
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La comunidad es también continuidad de las generaciones 
anteriores. Las comunidades presentes asumen la palabra que les fue 
transmitida por las generaciones anteriores y se preocupan de comunicar 
esta misma palabra a una generación siguiente antes de morir. 
En el pueblo oprimido la comunidad está presente. Ella no debe ser 
fundada por personas de afuera y en base de un proyecto importado. La 
gente vive en comunidad. Todo el Brasil pobre, el 80% de los que forman 
el mundo de la pobreza, vive de hecho en pequeñas comunidades, 
minúsculas comunidades que practican el compartimiento. 
Hay comunidad allá donde se comparte (realmente, de bienes 
materiales). Las comunidades reales son comunidades domésticas: 
algunas familias, o fragmentos de familias, que viven siempre juntas, 
familias vecinas o amigas muchas veces unidas por sangre o casamiento, 
que se visitan, se apoyan continuamente, todo el día, y viven un destino 
común. En el campo tradicional, se reúnen también para rezar los rezos 
tradicionales (novenas etc.); en las periferias de las grandes ciudades la 
oración comunitaria se pierde por falta de tradición. Pero persiste la 
nostalgia, y de cualquier manera, sigue la compartición. Si no hubiera tal 
ayuda mutua, los pobres no podrían sobrevivir a los accidentes de la vida: 
enfermedades, peleas entre vecinos, asaltos, desempleo etc. 
Las comunidades eclesiales de base deben asumir esta vida 
comunitaria preexistente, prolongarla, reconocerla y darle más fuerza y 
sentido, unir varios núcleos de base y así ampliar la comunión en la 
comunicación. Cuando los agentes de pastoral constatan que determinado 
pueblo no quiere saber nada de comunidad, o no se interesa por la 
comunidad, es porque no saben descubrir las innumerables comunidades 
existentes y buscan, dejando de un lado la realidad vivida, un sueño 
abstracto. Los pobres, en efecto, vivían en comunidad mucho antes que 
los agentes de pastoral comenzaran a hablar de eso. 
Evangelización e Inculturación 
El ser humano es autor de cultura, y solamente puede vivir con la 
mediación de una cultura. Pero la cultura es obra humana, y por tanto no 
puede ser el fin del hombre sino un medio; considerar la cultura como un 
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fin sería una nueva expresión de idolatría. La cultura existe para el 
hombre, y no el hombre para la cultura. 
El interlocutor de la evangelización es el hombre, y no su cultura. 
La buena nueva es para los hombres, y no para las culturas. El 
interlocutor es el hombre crucificado, oprimido, no la cultura. Por eso la 
evangelización usa una inculturación como medio, pero no se confunde 
con una inculturación. La liberación del hombre es un movimiento más 
radical y fundamental que el de la cultura: el resurgir del ser humano y las 
comunidades humanas como sujeto y como libertad. La libertad es 
anterior y ulterior a la cultura; la cultura está al servicio de la libertad, y 
no a la inversa. 
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Desde la preparación de Puebla, se presenta en América Latina, una 
alternativa a la teología latinoamericana actual. Estaba enunciada 
parcialmente en el documento verde preparado por el CELAN. Hoy 
subsiste y aparece anunciada en la revista NEXO de Montevideo. En ella 
están los pensamientos de Methol Ferré, de los argentinos (Lucio Gera) y 
del movimiento de Schonstatt (por lo menos, sus teólogos chilenos). Pone 
en lugar de la liberación, la cultura latinoamericana, o identifica la 
liberación latinoamericana con la afirmación de su cultura "barroca" del 
siglo XVII (ver Nexo, N8 8 y 9). Su objetivo consiste en reconstruir una 
unidad latinoamericana resucitando e integrando dentro de la cultura 
barroca, todo lo que aconteció luego, integrando hasta la modernidad en 
una renovada tradición del barroco. De este modo habría una alternativa a 
la teología de la liberación, una alternativa que no requiere de las Iglesias 
ningún cambio respecto al pasado. Sin cambiar nada, la Iglesia estaría 
convidada a integrar en la cultura latinoamericana todas las conquistas 
mundiales desde el siglo XVII. Dejemos de un lado el asunto de la 
probabilidad histórica de este programa: basta considerarlo en sí mismo. 
La cultura barroca fue la cultura de los conquistadores y de la 
sociedad creada por los conquistadores. No fue de ninguna manera una 
integración justa de las tres culturas. Los esclavos fueron la mano de obra 
y nada más. La cultura indígena quedó marginada: los indios servían 
solamente para trabajar y morir en las minas de plata que financiaron la 
construcción de los edificios coloniales barrocos. La ciudad de Potosí es 
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el paradigma de la cultura barroca: ella no es de ninguna manera una 
síntesis armoniosa entre la cultura indígena, la negra y la ibérica. 
La situación cultural de América Latina está caracterizada por el 
dualismo entre una cultura dominante, que se considera única, que quiere 
imponerse como única y reinvidica todos los recursos materiales y 
humanos e ignora orgullosamente la existencia de las culturas de los 
pueblos que fueron sometidos, reducidos al papel de servidores de los 
demás. 
Subsisten fragmentos de las culturas de los pueblos dominados: 
fragmentos de las culturas indígenas, de las africanas, de las campesinas 
de Europa, del Oriente Medio, de Japón. Estos fragmentos están 
mezclados con fragmentos de la cultura dominante, mal asimilados y 
muchas veces sin utilidad práctica para la liberación. Los dominados 
forman parte del mundo de los dominadores como mano de obra y 
receptores pasivos. No contribuyen como sujetos dotados de iniciativa. La 
composición entre fragmentos de las culturas pasadas y la dominante, 
constituye la cultura de los pobres: de las favelas, de los cortigos, de los 
boias-frias, los gariteros, las prostitutas, los desempleados, los faxineiros, 
los sirvientes de pedreinos que forman la mayoría de la población 
latinoamericana. Cualquier discurso sobre la cultura, que deje de un lado 
la cultura de los pobres, contribuye a la alienación cultural. 
Religión Popular y Evangelización 
En América Latina, por efecto de la opresión, gran parte de esta 
religión popular permaneció clandestina por mucho tiempo, y a duras 
penas está comenzando a salir de la clandestinidad. Las religiones 
precristianas caso desaparecieron como conjuntos completos, pero 
subsisten fragmentos y los pueblos conservan tales fragmentos con fervor. 
Los indios comienzan a reinvidicar el derecho de practicar la religión 
tradicional, derecho que les fue negado desde la conquista. Los 
misioneros se enpeñaron en destruir sistemáticamente todo lo que podía 
recordar esas religiones: pero a pesar de los misioneros, varios fragmentos 
subsistieron. También los dueños de los esclavos intentaron destruir las 
religiones africanas. Ellas están resuscitando, mezclándose con elementos 
cristianos y analogías espiritas: los cultos afrobrasileños conocen una 
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expansión extraordinaria, y que hace de ellas uno de los fenómenos 
religiosos más notables del momento actual, fenómeno casi inexplicado A D V A 
por las ciencias, y despreciado por las Iglesias. \ / ^ . L A 
El catolicismo tradicional esencialmente rural, subsiste solamente 
en los lugares aislados del Nordeste, o del Norte, o del Centro-Oeste: es la 
herencia de la religión de los campesinos pobres que limpiaban la selva 
brasileña antes de ver sus tierras robadas por los poderosos, una vez 
limpiadas. Este cristianismo popular fue generalmente ignorado o 
despreciado por el clero cristiano, que piensa que la religión aprendida en 
el seminario es la única forma válida de cristianismo, y que califica las 
formas populares "superticiosas" o "fanáticas". He aquí algunas 
características del catolicismo popular tradicional: 
a. La función de consejero. La primera figura religiosa de la 
religión cristiana tradicional, en América Latina, es el "consejero" (con 
este nombre u otros equivalentes). El consejero es la persona carismática 
que tiene un don especial de Dios que le permite comprender mejor lo que 
Dios quiere, practicar el discernimiento e indicar el camino. El consejero 
recibe luz y valor de "Dios para infundir luz y valor al pueblo. Todos van 
a consultarlo: el acto de consultarlo y recibir la luz, la indicación del 
camino mostrado por el consejero, son actos religiosos: los más 
importantes. 
En esta forma religiosa está presente toda una herencia del 
chamanismo. En la mentalidad del pueblo brasileño, del interior, hay una 
fuerte herencia del mundo indígena: el consejero es el heredero del 
chamán. En la misión de éste, lo esencial es dar consejo y orientación. 
Los medios usados son secundarios. El consejero cristiano usa medios 
cristianos, pero la función es la misma. Ahora bien: en el animismo 
africano el padre-de-santo (madre-de-santo) tiene muchas analogías con 
el chamán. La influencia africana refuerza en muchos aspectos la 
influencia indígena, aunque muchas veces las áreas están bastante 
separadas - áreas negras y áreas indígenas. 
En el interior, la vida sacramental fue siempre débil, por la ausencia 
de un clero residente en las áreas rurales: al contrario, el papel de los 
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consejeros (o equivalentes: rezadores, bendecidores...) siempre fue, y 
sigue siendo muy grande. 
Consejeros y sus homólogos siempre fueron despreciados, y muy a 
menudo perseguidos por el clero, impedidos de ejercer su misión. 
Tuvieron muchas veces que subsistir clandestinamente. A veces algunos 
sacerdotes ejercieron una función semejante, como el Padre Cicero 
Romao de Juazeiro del Norte: y fueron gente sospechosa para la Iglesia 
oficial. 
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b. La vida religiosa comunitaria de los pobres, se realiza 
tradicionalmente en las casas o tierras. Si Iglesia es una Iglesia doméstica 
antes de nada. Las capillas ya son una selección: los más pobres a veces 
se quedan afuera. Las matrices hacen una segunda selección: los más 
pobres también son eliminados. O, entonces, los edificios religiosos 
deben estar exactamente a la altura, en lo económico, social y cultural de 
los pobres. 
c. América Latina está inmigrando del campo a la ciudad, pero, en 
la ciudad, la Iglesia no previo una acogida. Los nordestinos que van a Río 
o Sao Paulo, no encuentran allá una Iglesia nordestina capaz de recibirlos. 
Algunos consiguen entrar a las parroquias o comunidades, pero se trata de 
una minoría numéricamente insignificante. Están perdidos en un mundo 
distinto del suyo, con una religión rural tradicional que no existe en las 
grandes ciudades. Cuando vuelven al Noreste a fin de año, participan con 
nostalgias en los rezos tradicionales, pero no son capaces de resucitarles 
en las grandes ciudades, ni de crear formas nuevas en continuidad con su 
herencia religiosa. 
d. La religión popular tradicional del mundo rural, también 
contiene una tremenda crítica del sistema clerical. Claro está que los 
pobres no pueden criticar abiertamente a los curas. Lo hacen en una forma 
indirecta, con alusiones siempre muy transparentes. Por ejemplo la 
cristología popular es una crítica radical de la manera de ser y vivir de los 
curas. Así mismo, el culto al Padre Cicero Romao, el entusiasmo por las 
misiones populares, por las procesiones, expresan una actitud de 
desaprobación de la religión oficial de los sacramentos y los curas. 
Aunque eso no sea siempre totalmente consciente, está realmente 
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presente. El mundo de los curas es aceptado, pero como una imposición 
inevitable, así como se acepta la sociedad política y las leyes, como una 
fatalidad inevitable. Pero el corazón no está en ese inevitable, y si está en 
las expresiones en que el pueblo pobre puede sentirse libre y más a gusto. 
e. Ciertos autores consideran como religión popular, las devociones 
que proceden del barroco y de sus formas revitalizadas en la religiosidad 
del siglo pasado, ei que recibió el nombre de "devoción italiana" por 
desarrollarse sobre todo en Italia para pasar, de allá, al resto de 3a igiesia 
católica. Una parte de la población latinoamericana entró a esa vida 
devocional: sobre todo los alumnos de los colegios católicos y los 
participantes en la vida parroquial. En total, no llegan al 10% de la 
población católica y pertenecen sobre todo a las clases medias. Lo que se 
llama popular, corresponde en primer lugar a las clases medias: en 
Argentina como en las parroquias italianas o alemanas del sur de Brasil. 
Antes de cualquier discurso sobre la religión popular, conviene delimitar 
el asunto, y definir lo que se define como pueblo. Tal devoción llamada 
popular, aunque represente una parte mínima del pueblo, proporciona 
generalmente la base de una pastoral de restauración de ia antigua 
cristiandad, cosa que corresponde de hecho, a los objetivos de la pastoral 
argentina (forma extrema, en la cual participan en cierta medida otros 
países). Esta devoción italiana es estimable, como cualquier expresión 
religiosa, pero no es típica de América Latina: al contrario, es universal, y 
solamente un hecho minoritario. 
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